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و ادنك : 

ولد جبنو في بلدة (بلوا) بفرنسا في 15 نوفمبر 1886م من أسرة فرنسية كاثوليكية حافظة كانىت 
تعيش في بسر ورخاء» فقد کان والده مهندساً ذا شأن. وحياة جينو لا تتسم بحوادث معينة؛ فقد كان هادقاً 
ا وكانت تلوح عليه مُنذ الطفغولة خابل الذكاء الحاد. وقد بدأ تعليمه في إقليمه الذي نشا فيه وكان 
دائماً متفوقاً على آقرانه» وانتهى به الأمر سنة 1904م إلى نيل شهادة البكالوريا بعد أ لال جوائز عدة 
كانت تمنح للمتفوقين. وفي هذه السلة 1904م سار جينو إلى باريس لتحضر الليسانس» ومكث عامين في 
الدراسات الجامعيةء ولكن باريس نم تدعه يسثمر في دراسته المدرسية احدودة فقد فتحت له أبوباً أخرى 
كلها لذة. وكلها نعيم؛ ولا نقصد لذة حسيةء و نعيما ماديا؛ وإذا كانت باريس تنح ذلك للماديين الحسيين 
فأنها مح لذة روحيةء ونعيماً وجدانيا من م تغرهم الدينا وزينتها. 

وقد كان جينو من هذا اللمط الأخيرء كان متطلعا إلى المحرفةء المعرفة معناها الصوفيء كان يتطلسع 
إلى السماء يريد أن يخترق الحجب» وأن يكشف القناع» ون يرفع المساتي: ون يصل إلى الق. 

وقد كان مثله إذ ذاك مثل الإمام أبي حامد الغزالي بالضبطء ولو عبرنا عن حاله لما وجدنا أبرع 
من حديث الغزالي عن نفسه إذ يقول: (ولٍ أزل في عنفوان شبابي - منذ راهقت البلوغ قبل سن العشرين 
إلى الآن وقد آناف السن على الخمسين - أقتحم هذا البحر العميق (جر المعرفة) وأخوض غمرته خوض 
الجسورء لا حوض البان الحذرء وأتوغل في كل مظلمةء وأتهجم على كل مشكلة» وأقتحم كل ورطة. 
وأتفحص عن عقيدة كل فرقةء واستكشف آسرار مذهب كل طائفة ؛ لأميز بين حق ومبطل» ومتسئن 
ومبتدع» لا أغادر باطنياً إلا وأحب آن أطلع على بطانته: ولا ظاهرياً إلا وآريد آن أعلم حاصل ظهارتهء ولا 
فلسفياً إلا واقصد الوقوف على كنه فلسفته» ولا متكلماً إلا وأجتهد في الاطلاع على غاية كلامه ومجادلته 
ولا صوفياً إلا وأحرص على العثور على سر صفوته» ولا متعبدا إلا وأترصد ما يرجع إليه حاصل عبادتهء 
ولا زنديقاً معطلا إلا واتجسس وراءه للتنبه لأسباب جرأته في تعطيله وزندقته. وقد كان التعطش إلى إدراك 
حقاتق الأمور دأبي وديدني من-آول أمري» وريعان عمري» غريزة وفطرة من الله وضعتا في جبلق لا 
باختياري وحياتيء حتى امحلت عي رابطة النقليد وانكسرت العقائد الوروثة على قرب عهد سن الصبا). 

كانت تلك بالضبط حالة جينو؛ وقد آخذت باريس تشر إليه بالابتعاد عن الرسميات 
والشكليات» وتقدم له الكثير من اللرواحي الثقافية الروحانية. 


کانت باریس مفعمة بالمدارس غتلفة الألوانء كانت فيها الماسونية: وكات فيها المدارس التي 
تنسب إلى المندء آو إلى التبت» أو إلى الصينء وكان فيها الروحانيون على اخحتلاف آلوانهم ومشاربهم 
ونزعاتهم بل كان فيها الذين يعالجون السحرء والتنجيم. والقصرف في العناصر» واستحضارالأرواح في 
رعمهم. 
وترك فتاناً التعليم الجامعي غير آسف عليه وأخذ ينهل من هذه المتابع المختلفةء لقد انتسب إليهاء 
واتصل بها عن قرب ليعلم كل ما لديها من داخلهاء فعرف ما تهدف إليه» ومنحته هذه المدارس أسمى 
در چاتها. 

ولد كانت صلته الوثيشة بهذه المدارس السبب المباشر في انفصاله عنهاء فقد أدرك الطيب منها 
والخييث» وهدته بصررته النافذةء وهداه رآيه الْقويم إلى أن الكثرة الكثيرة من هذه المدارس إتما هي شكلية 
سطحية لا تصل بالانسان حقيقة إلى معرفة ما وراء الطبيعة وخالقها أو إلى اختراق الحجب الساترة للحقائق 
الوجودية فأخذ في الانفصال عنها شيعا فشيا. 

وما أن تحلص جينو من هذه النرعات حثى أنشاً سنة 1909 م جلة سماها (المعرفة) وهذه المجلة 
اتسمت بالطابع العرفاني الذي كانت عليه جلة أخرى سبقتها كانت تسمي (الطريق). 

كان يساهم في إصدار مجلة (الطريق)ء ويشرف على منهجها عام فرنسي اسمه (شمبرينو)ء وقد 
اعتنق شمبرينو الإأسلام: وتسمى باسم (عبد الحق)ء واستمر يساهم في إصداأر جلة (الطريق) من سئة 
4 إلى سنة 1907ء ثم لساب عدة انتهى إصدار الجلة» وفي هله الأثناء تعرف جينو بعبد الحق. 
وساعد عبد الح جينو فى تحرير مجلة ؛(المعرفة)ء وكانت الجلة تنشر الأججاث عن الإسلام وعن الديانة 
المندية؛ وعن الديانة البوذية وكانت في الوقت نفسه تنتقد كل ما لا تراه مستقيما في المدارس التي تنسب إلى 
الروحائية واستمرت هذه الجلة إلى سلة 1912 وقي هذه السنة اعتنتى جيلو الإإسلام وتسمى باسم (عبد 
الواحد یى). 


كيف اعتنق جينوالإسلام ؟ ولم اعتنقه ! وعلى يد من أسلم ؟ 

هذه الأسئلة وضعها الغربيون» وأخذوا يفترضون تلف الفروض لاإجابة عنهاء ولكن م خرج 
عن أن تكون جرد فروض: ولقد قال جينو آله اتصلل بمثلي الأديان الشرقية عن طريق مياشر» فكيف اتصل 
بهم؟ ومن اتصل» ثم إن جينو أهدى أحد كتبه إلى الشيخ (عبد الرحن عليش) فمن هو هذا الشيخ عبد 
الر حن عليش؟ وكيف عرفه جينو؟ وهل هو الذي هداه إلى الإسلام ؟ وكيف ؟ كل هذه الأسئلة كانت 
غامضة حى ألقى عليها الأستاذ (مصطفى فالسان) الذي اعتنق هو الآخر الإسلام وأتقن لغة القرآن. شيا 


من الضوء في بحث مستفيض نشر في عدد يناير سنة 1953 من مجلة دراسات في التراثيات الروحية (إتود 
ترأدسيونال) الفرنسية. وهذا الببحث نلخصه فيما يأتي» وعنوانه: من تاريخ الحركة الصوفية في مصر: 

[الشيخ عليش والشيخ عبد الواحد: 

أسرة الشيخ عليش أسرة مغربية أشهر رجاهما هو الشيخ محمد عليش الكبير( 1299-1218 ه)ء 
وقد درس الشيخ عمد عليش في الأزهر ثم جلس للتدريس به سنة 245 [ه وكان بحضردروسه ما ينوف 
عن المئين من الطلبةء وقد تقلد مشيخة السادة المالكبة والإفتاء بالديار المصرية سدة 270 [ه وتذكر الخطط 
التوفيقية آله كان في حال حياته مستغرقاً زمنه في التأليف والتدريس والعبادة. متجافياً عن الدنيا وأهلهاء لا 
تاخحذه في اله لومة لائ وقد آلف کتبا تدرس بالأزهر. 

و في | يوتيه سنة 1882م خطب الشيخ عليش متدحاً (الجيش الذي خلص البلاد من الوقوع في 
أيدي الكفار) وأثنى على رؤسائه» ثم أفتى بمروق الخديوي توفيق من الدين كمروق السهم من الرمية 
يانته دينه ووطته» وتلا الشيخ محمد عبده هذه الفتوى في الحمعية العمومية في 22 يوليه سنة 1882م 
وكان الخديوي قد أصدر أمرأً بعزل عرابيء وتداول الأعضاء فيما بحب عمله فاتفقشت آراؤهم على عدم 
قبول عزل عرابي» وقررت الحمعية وقف أوامر الخدبوي وعدم تنفيذها. 

وفي هذه السلةء وبسبب تلك الفتوى زج بالشيخين خمد وأبنه عبد الرحن في السجن» وحكم 
عليهما بالإعدام وقد مات الأب في السجن ني هذه السنة 1882 (1299ه) آنا الشيخ عبد الرحمن فقد 
استبدل اللفي جحكم الإعدام. ولکن الابتلاء تابعه فی منفاه کانت شهرته وګان حسبه ونبله الڏاتي» کان کل 
ذلك من عرامل الشك فيهء واتهم في حاقة؛ بأآنه يتطلع إلى إقامة الخلافة الإسلامية ابه آو لحساب 
سلطان مراكش» فوضع في السجن من جديد ولكن وضعه في السجن هذه المرة كان بناء عن أمر آمير ‏ 
مسلم. ومكث عامين في زنزانة لا تطاق. حيث العفونة والروائح الكريهةء وغير ذلك مما تضيق به النفس› 
ولا جل بحث الرعب في نفسه کانوا يتعمدون آن پقتلوا مامه بعض من حكم عليهم بالإعدام ثم آخرج من 
السجن من جديد» ونفي إلى رودس. 

ولقد أقام أيضأً في دمشقء حيث التقى بانجاهد العتيد الأمير عبد القادرالجزائري (1222 - 
0 ه)ء فتالفت بينهما صدافة وطيدةء كان من أسسها حبهما الكبير للشيخ الأكبر محمد يي الدين أبن 
العربي (638-560 ه) الذي كان الأمير يكرس وتته لتدريس كتبه» وهو الذي حقق بواسطة عالين من 
أصحابه كتاب الفتوحات المكية آي أشهر تاليف ابن العربي وأعظم موسوعة صوفية عرفاتية إسلامية كيفا 
وكما. ولا مات الأمير كفنه الشيخ عبدالرحمن وصلى عليه ودفه في الصالية بجرار ضريح الشيخ 
الأكبرابن العربي. ثم أصدرت الملكة فيكتوريا العفو عن الشيخ: فعاد إلى مصرء وأخذ لوره يشع من القاهرة 
إلى جيع العام الإسلامي. 


ولقد اعثنق جيلو الإسلام بواسطة هذا الشيخ» أعني الشيخ عبد الر حن عليش: وهو الشخص 
الذي آهدى إليه جينو أحد كتبه بهذه العبارة: (إلى الذكرى المقدسةء ذكرى الشيخ عبد الرحهمن عليش الكبير؛ 
المالكي. الغربي» الذي أدين له بالفكرة الأولى هذا الكتاب» مصر القاهرة 1347-1329ه). ففضلا عن 
الصفة الصوفية السامية هذا الشيخ» كان له صفة أخري» فلقد كب جيلو في أحد خطاباته يقول: (كان 
الشيخ عليش شيخ فرع من الطريفة الشاذلية وكان في الوقت نفسه شيخ المذهب المالكي بالأزهر). 

والشاذلية طريقة أسسها في القرن السابع الفمجري الشيخ آبو الحسن الشاذليء رهسو صورة من 
أروع الصور الروحانية في الإسلام. 

كان الشيخ الذي يتسب إليه جينوء إذا مجمع بين صفتين هما الحقيقة والشريعة» كان شيخ طريقة. 
وشیخ مذهب» وهذا أهميته باللسبة لتلميذه فيما يتعلق بتقديرنا لآرائه من الناحية الإسلامية. وهكذا كان 
هذا الشيخ يتح السبل آمام كينو: ويهديه الطريق»ء ولذلك ينبغي أن نعرف القراء بالواسطة التي كانت بيله 
وبين جينوء والمعلومات الق سنتحدث عنها مصدرها مجلة عربية إيطالية كانت تصدر في القاهرة سئة 
7م تسمی (النادي). 

كانت الروح التي تسود هذه الجلة هي روح الشيخ الأكبر يي الدين بن العربي» وكانت هذه 
الحلة تحتر طليعة مجلات أخرى صدرت فيما بعد في فرلسا وسأاهم فيها جيلو بحظ وافرء وكان من ألمع 
حرري جلة النادي سواء في ذلك قسمها العربي أو فسمها الإيطاليء الكاتب عبد المادي. وعبد المادي هذا 

من أصل لتواني فنلندي» ونشأ مسيحيا» وكان اسمه (إيفان جوستاف) ثم اعتنق الإسلام لا تاثر بابن 

العربي» وتعلم العربيةء وأخحذ يكتب في انجلة المقالات ويلشر شر الرسائل الصوفية اللإسلامية من مؤلفات 
الشيخ الأكبر» ويترجم بعض النصوص. وقد تحدلت هذه الجلة كثيرأً عن الشيخ عبد الرمن عليش. 

وكان عبد هادي على صلة شخصية بالشيخ عبد الرحمن عليش» وقد أعطانا عنه معلومات 
نفيسة» فهو يراه من أشهر رجال الإسلام» ووالده من كبار رجال المذهب الالكي» آما هو لفسه فقد كان 
حكيماً عمق الحكمة وكان ترما من الجميم؛ سواء في ذلك الرجال العاديون آم الأمراء والسلاطين» وكان 
شيخاً لكشر من الجحماعات الدينية المنتشرة في جميع أنحاء العام الإسلامي. كان زعيما من زعماء الإسلام 
سواء في ذلك ما اتصل بالجانب الصوفي» أو الجانب الفقهي» أو الجانب السياسي» ومع دلك فقل ابتعد هر 
ووالده عن ألاعيب السياسة ومؤامراتهاء وكانت صفاتهما الكرية» وتقشفهما في الحياة» ومعرفتهما 
المستفيضة العميقة وحسبهما العريق» كل ذلك سما بهما إلى مركز ماز في العام الإسلامي؛ بيد هما م 
يعيرا ذلك التفاتاً و ما ابتغيا سوى مرضاة الله. 


وقد نشرت مجلة النادي مقالة للشيخ عليش عن غيي الدين وقد اخحتمها بشكره لعبد اهادي بسبب ما أداه 

للحضارة من خدمة جليلة في تعريف الناس بمحيي الدين؛ ثم ينتهي الشيخ بآن بث عبد افمادي على أن 

يستمر في متابعة دراساته الصوفية غير معني با يثيره حوله بعض من لم يفهموا الإسلام على حقيقته. 
وما إن نشرت مقالة الشيخ في انجلة حى أعلن في العدد التالي آله تألفت جمعية في إيطاليا وني 

الشرق لدراسة ابن العربي وسميت (الأكبرية) ووضعت منهاجاً هو التالي: 

أ- دراسة ونشر تعاليم الشيخ عيي الدين سواء ما يتصل منها بالشريعة أوما يتصل بالحقيقةء والعمل 
على طبع مؤلفاته ومؤلفات تلاميذه وشرحها وإلقاء حاضرات خاصة به» وجحوث تشرح آراءه. 

2- جع أكبر عدد نمكن من عي الشيخ ابن العربيء وعقد صلة فوية بينهم تقوم على الأخوةء وتؤسس 
على الترابط الفكري بين النخبة المختارة من الشرقيين والغربيين. 

3- تقديم المساعدة الادية والتشجيع الأدبي لن هم في حاجة إلى ذلك ممن يتبعون الطريق الذي اختطه 
عحيي الدين بن العربي» وعلى الخصوص هؤلاء الذين ينشرون دعوته بالقول أو بالعمل. 

4- ولا يقتصر عمل الجمعية على ذلك؛ بل يتعداه أيضاأ إلى دراسة مشايخ الصوفية الشرقيين» كجلال 
الدين الرومي مثلاء بيد أن مركز الدائرة يجب أن يستمرعند ابن العربي. 

5 ولا صلة للجماعة قط بمسائل السياسة مهما كان مظهرهاء إذ آنها لا تحرج عن دائرة الببحث في 
الدين والحكمة. 


ودا عبد اهادي ينشر دراساته الصوفيةء وقد ساعده الحظ فوجد حوالي عشرين رسالة لابن 
العربي خطوطة» نادرة الوجود نفيسةء فاخذ في تحليلها. ولكن امجلة للأسف ل تسلم من شر أعداء التصوف 
فقضي عليها. ورأى عبد المادي» متابعاً لإشارة شيخه عليش أن يحاول إقامة صلة روحية بين الشرق 
والغرب» فسافر إلى فرنسا حيث التقى ججيلو. وكان جينو إذ ذاك يصدر مجالة بامسم (المعرفة)» فأخذ عبد 
اهادي في سنة 1910م يساهم فيها جد ونشاط. لقد نشر فيها أجاثاًء ولكنه نشر فيها على الخصوص ترجمة 
كثرر من النصوص الصوفية إلى اللغة الفرلسية» وآثمرت مرافقته لحينو أن عقد بينه وبين الشيخ عليش صلة 
قوية متينة عن طريق تبادل الرسائل والآراء كانت النتيجة أن اعتنق جينو الإسلام سنة 1912م بعد أن 
درسه دراسة عميقة مستفيضة. وقامت الحرب سنة 1914 فأوقفت كل نشاط يتصل بالدين والروح 
والفكر» وسافر عبد المادي إلى اسبانياء وهناك في بلدة برشلونة توفاه الله سنة 1917م. 

وحمل جينو راية الدعوة فاستمر يبني على ما أسسته (الأكبرية)» تلك الجماعة التي تنتهج نهمح 
الشيخ الأكبر عيي الدين بن العربيء والواقع هو أن الذي وجه كينو هذه الوجهة هو الشيخ عليش» والشيخ 
عليش إئما كان مرآة تعكس صورة الشيخ الأكبر محيي الدين بن العربي» وهو أسمى مظهر للتصوف 


ر 


الإسلامى والعقيدة الإسلامية» وإذا كان الشيخ عليش مالكياً حافظاً فإن تصوفه ثل ظاهر! وباطنا لباب 
التعاليم الإسلامية. 
وإن كان الأمر كذلك بالنسبة له قإنه كذلك أيضأً بالنسبة لتلميذه جينو]. 


عودة إلى حياة جينو 

وقي السنة التي اعتنق جينو فيها الإسلام وتسمى باسم عبد الواحد يجيى» أعني سنة 1912ء تزوج 
من فتاة فرنسية من إقليمه. وفي هذه السنة نفسها توقفت مجلة المعرفة عن الصدور: فأخذ الشيخ عبد الواحد 
بکتب فی ختاف اجلات. وأخذ يكتب عن الحراف الماسونية فأثار سخط الماسونيين. وأخحذ يكحب عن 
انحراف البروتستانتية فآثار سخط البروتسانتيين؛ وانتقد الروحانية المزبفة آنى وجدت فغضب منه الذين 
ينشسبون إلى الروحانية الخحديثة. 

وني سبتمير سنة 1917م عين الشيخ أستاذاً للفلسفة في الجزائر» فقضى فيها عاماً عاد بعده إلى 
فرنسا. وعين في مدرسة بلدتهء ولكته استقال بعد عام قضاه في التدريس ليتفرغ لأجاثهء وكان من ثمرة هذا 
التغرع أن نشر في سنة 1921 كتابين هما: (مدخل لدراسة العقائد المندوسية) و(التيوزوفية تاريخ دين 
مزیف). وتوالی نشر کتبه. وتوالت مقالاته ي ختلف اطرائد. 

وني سنة 1925م فتحت له جلة (قناع إيزيس) صدرها فأخحذ يكتب فيهاء وانتهى به الأمر في سنة 
9 أن أصبح أهم رر بهاء ورفض ما عرضته عليه اجلة من رئاسة التحرير. 

ٹم عرضت دار من دور النشر في باريس على الشيخ عبد الواحد أن يبسافر إلى مصر ليتصل 
بالثقافة الصوفية فينقل نصوصاً منهاء ويترجم بعضها فقبل العرض. 

وني 20 فبراير سنة 1930 (وهي سنة وفاة الشيخ عليش) سافر إلى مصر هذا الغرض. وكان من 
الغروض أن يقضي فيها بضعة أشهر فقط ولكن هذا لعمل اقتضاه مدة طويلةء ثم هدلت دار الششر عن 
مشروعه» فاستمر الشيخ عبد الراحد يحيى في القاهرة يعيش في حي الأزهرء متواضعأ مستخفيأ لا يحصل 
بالأوروييين» ولا يلغمس في الحياة العامةء وإتّما يشغل كل وقته بدراسائه وتاليفه والإجابة عن الرسائل 
الكليرة التي ترد عليه. وكانت له صلة عميقة متينة مع إمام الطريقة الحامدية الشاذلية الشيخ المربي العارف 
سلامة الراضي (1357-1284 ه/ 1939-1867). 

کاثت والدته وزوجته ووالده قد توفاهم الله قبل حضوره إلى القاهرة: فحضر إليها وحيد!ء» ووجد 
الكثير من المشاق في معيشته منفردأء فتزوج سلة 1934م كرية الشيخ الصوفي محمد إبراهيم فمهدت له 
حياة من الطمآنينة والهدوء وانتقل بها من حي الأزهر إلى حي الدقي» واستمر يرسل المقالات إلى فرنساء 
وينشر الكتب مستر يجا إلى عطف زوجته ورعايتها. 


ورزقه الله بفتاتين: سمى إحداهما خديجة. والأخرى ليلى» ورزقه بولد سماه مد كان له قرة 
عين: وبعد وفاته في جانقي 1 بنحو آربعة آشهر آټت زوجته بولد سمته باسم والده آي عيد الواحد. 

ولقد حاول الشيخ عبد الواحد بمجرد وصوله إلى القاهرة أن ينشر فيها الثقافة الصوفية فساهم 
ماليا وأدبياً في إخراج مجلة (المعرفة)ء وقد بدأت الجلة وعليها طابع التصوف» ولكئها فيما يبدو ل تجد الإقبال 
التتظر فاخذت تنسم شيعا فشياًبالطابع الأدبي ثم توفت عن الصدور بعد ثلاث سنوات من حياتها 

ومکٹ الشيخ عبد الواحد تي القاحرة يؤلف الكتبء ويكتب القالات: ویرسل ا خطاہات إلى جيم 
أنحاء العا كان حركة دائمةء حركة فكرية وروحانية تشع آنوارها على كل من يطلب اهداية والرشاد. 


وفانه : 

وأستمر هكذا إلى أن آتاه المصير الحتوم في 7 يناير سنة 1951م تحيط به أسرته الكرية»ء وججواره 
السيدة (فلتتين دي سان بوان)ء تلك السيدة العظيمة التي أقاست قي الفاهرة منذ سنة 1924 واسحقبلت 
الشيخ عند حضوره واستمرت صديقة له طيلة إقامته بالقاهرة» ثم ودعته الوداع الأ خير. 

كانت هذه السيدة آديبة مشهورة وصحفية لاأمعةء ولا عجب في ذلك فقد كانت من أسرة الشاعر 
الغرنسي الشهير (لامارتين)ء وقد اعتنقت الإسلام وناضلت عنه جزاها الله خير المجراء. 

ولقد وصف الكاتب المشهور (اندريه روسو) - حيث كان في القاهرة إذ ذاك - جنازة الشيخ عبد 
الواحد فكتب في جربدة (الفيجارو) الفرنسية يقول: (شيعت جنازته في اليوم التالي لوفاته: وسار في الجنازة 
زوجته وأطفاله الثلاث» واخترقت الحنازة البلدة إلى أن وصلت إلى مسجد سيدنا الحسين حيث صلي عليه 
ثم سارت الحنازة إلى مقبرة الدراسةء لقد كائت جنازة متواضعة مكونة من الآسرةء ومن بعض الأصدقاء 
ولم يكن فيها أي شيخ من مشايخ الأزهرء ودفن الشيخ عبد الواحد في مقبرة أسرة الشيخ محمد إبراهيم 
وكان آحر ما قال لزوجته: (كوني مطمثنة. سوف لا آتركك قط حفيفة آئك لا تريني؛ ولكنبي سأكون هنا 
وسآرالك)» ويضيف روسو: (والآن حينما لا يلتزم أحد أطفاها بالمدوء فآنها تقول له: كيف تجرؤ على ذلك 
مع أن والدك ينظر إلبك» فيلتزم الطفل السكون في حضرة والده اللامرئي). 

وفي 9 يناير وصلت إلى باريس برقية تعلن (وفاة رينيه جينو الفيلسوف والمستشرق الفرنسي) وما 
أن وصلت هذه البرقية حثى آخذت الصحف والجلات تنشر ختلف القالات عن الشيخ تحت عناوين ختلفة 
منها (حكيم كان يعيش ني ظل الأهرامات)؛ و(فيلسوف القاهرة) (آكبر الروحانيين في العصر الحديث). 
ووصفوه (بالبوصلة المعصومة)ء و(بالدرع الحصين)ء ثم خحصصت له مجلة (دراسات تراثية) عدداً ضخما 
کتب فبه الکثیرون من کتاب فرنسا مقالات شتى. 


وكذلك خحصصت له مجلة (فرنسا - آسيا) عدداً ضخماً كتب فيه كذلك كر من الكتاب 
الفرنسيين» ولكن جينو كان عالياًء ولذلك أوسعت الجلتان صدرهما للكتاب الألان والانجليز. ثم توالت 
كثر جدا من البحوث والكتب والأطروحات الجامعية واللتقيات التي تناولت أثاره بالتحليل والتقدير. وكثر 
هم الذين أسلموا وانخرطوا في الطريق الصوفي بعد دراستهم لكتبهء ولا تزال هذه الظاهرة قائمة إلى يومنا 
هذا. 

ولكن ما كتب عنه ل يكن كله من هذا النمط فلقد كان هناك أعداؤه كان هناك الماسوليون 
الح فون وكان هناك المسيحبون الحانقون» وكان هناك المشايعون للعلم المادي الحديث وله الحضارة 
الغربية التي هاجمها جينو ولعنها في غير ما رآفة أو رة ولا أدئى تنازل لأي مظهر لها. وقد كب هؤلاء 
كلهم ضد جيلو واحتد الغلاف بين أنصاره وأعدائه» وكانت الننيجة من ذلك كله خيراً وبركة» فقد حث 
ذلك الكثبرين على قراءة كتب جينو وني قراءته الحير كل الخير. وكانت النتيجة المباشرة لذلك كله أن 
اضطربت وتهافتت حجج المعادين للإسلام» وأخذ الإسلام يغزو آوروبا في بعض آفراد من طبقاتها المثقفة؛ 
وتکونت الحمعیات فی فرنسا وسویسرا ترید أن تلهج : نهج الشيخ عبد الواحد وتسير على منواله الصوفي 
العرفاني. 


روني جينو بقلم الإمام عبد الحليم محمود ( شيخ الأزهر)؛ 


في کتابه المدرسة الشاذلية الحديثة ' تكلم الشيخ عبدالحليم محمود عن أول لقاء جمعه بالشيخ 
عبدالواجد یجیی» وترجم بعض مقالاته . ومما ذکره عنه فوله: 

[ رلا یتاتی أن نترك الجال دون أن نذكر بعض ما سبق أن كتبشاه عن الشيخ: لقد كتبنا عله لي 
الكتيب الذي نشرناء بعنوان (أوروبا والإسلام) ما يلي: (أمّا الذي كان إسلامه ثورة کبری هزت ضمائر 
الكثبرين من ذوي البصائر الطاهرة فاقندوا به واعتنقوا الإسلام وكونوا ماعات مؤمنة خلصة تعبد الله 
على يقين في معافل الكاثوليكية في فرنساء وتي سويسراء فهو العام الغيلسوف الحكيم الصوفي (رينيه جينو) 
الذي يدوي اسمه في أوروبا قاطبةء وفي آمريكاء والذي يعرفه كل هؤلاء الذين بتصلون اتصالاً وثية 
بالدراسات الغلسفية الدينية في أوروباء آو في أمريكا 

وکان سبب إسلامه بسيطاً منطقياً ني آن واحد» لقد أراد أن يعتصم بنص مقدس. لا يانيه الباطل 
من بين يديه ولا من خلفهء فلم جد - بعد دراسة عميقة - سوى القرآن» فهو الكتاب الوحيد الذي أ يذله 
العحريف ولا التبديل لأ اله تكفل جفظه» وحفظ جحقيقة (إنا نحن نرا الذكر وإنا له حافظون). ۾ جد 


ي 


سوى القرآن نصا مقدساً صحيحأ فاعتصم بهء وسار تحت لوائه» فخمره الأمن النفساني في رحاب الفرقان. 
ومؤلفاته كثيرة مشهورة من بينها كتاب (أزمة العام الحديث) بين فيه الانحراف المائل الذي تسير فيه أوروبا 
الآنء والضلال البين الذي أعمى الغرب عن سواء السبيل. أمّا كتابه (الشرق والغرب) فهو من الكتب 
الخالدة التي تجعل كل شرقي يفخر بشرقيته» وقد رد فيه إلى الشرق اعتباره مبيناً أصالته في ا لحضارةء وسموه 
في التفكير. وإنسانيته الى لا تقاس بها مادية الغرب وفساده وامتصاصه للدماء» وعدوانه الذي لا يقف عند 
حدّء وظلمه المؤسس على المادية والاستخلالء ومظهرأ في كل صفحة من صفحاته نبل الشرقيين وعمقهم 
وفهمهم الأمور فهماً يتفق مع الفضيلة ومع أسمى المبادئ الإنسانية. 

وقد كتبنا عنه تقريرا لإأحدى جامعاتنا المصرية للتعريف به نلشره فيما يلي: (رينيه جينو: من 
الشخصيات التي أخحذت مكانها في التاريخ» يضعه المسلم ججوار الإمام الغرالي وأمثاله ويضعه غير المسلمون 
بجوار أفلوطين صاحب الأفلاطونية الحديغة وأمثالهء وإذا كان الشخص في بيئتنا الحالية لا يقدر التقدير الذي 
ا وا و و ی ا ر اقا خا ودر او ا ا 
أثناء حياته فكان أول تقدير له أن حرمت الكنيسة قراءة كتبه» والكنيسة لا تفعل هذا إلا مع كبار المفكرين 
الذين تخشى خطرهم وقد وضعته بذلك جوار عباقرة الفكر الذين اتخذت تجاههم نفس المسلك» ولكنها 
رت في (رینیه جپنو) حطراً یکر کل حطر سابقء فحرمت حتی الحدیث عنه. وإذا کان هذا تقديراً سلبياً له 
قيمته» فهناك التقدير الإجابي الذي لا يقل في أهميته عن التقدير السلبى» فهناك هؤلاء الذين استجابوا 
لدعوة (رينيه جينو) فالغوا جمعيات في جيع العواصم الكبرى في العا وعلى الحصوص في سويسرا وفي 
فرنسا؛ والمكونون ذه الجمعيات احتذوا حذو (رينيه جينو) فاتخذوا الإسلام دينأًء والطهارة والإخلاص 
وطاعة الله شعاراً وديدنأء ويكونون وسط هذه المادية السابغة وهذه الشهوات المتغلبة واحات جيلة» يلجا 
إلبها كل من أراد الطهر رالطمانينة. ومن التقدير الإمجابي أيضأً أن كتبه رغم تحريم الكنيسة لقراءتها قىد 
انتشرت في جميع أرجاء العا وطبعت المرة بعد الأخرى» وترجم الكثير منها إلى جيع اللغات الحية 
الناهضةء ما عدا العربية للآسف الشديد. ومن الطريف أن بعض الكتب ترجم إلى لغة اند الصينية 
ووضعت كشرح للوصية الأخيرة من وصايا (الدالاي لاما). ول يكن يوجد في الغرب شخص متخصص في 
تاريخ الأديان إلا وهو على علم بآراء (رينيه جينو). كل هذا التقدير في حياته» آمّا بعد ناته فقد زاد هذا 
التقدير: لقد كتبت عنه جميع صحف العام ومنها بعض الصحف المصرية العربية» كالمصور مثلاء الذي كتب 
عنه في استفاضةء والصحف الإفرنجية أيضأ كمجلة (أجيبت نوفال) التى أخذت تكتب عنه عدة أسابيع» ثم 
آخذت تکتب عنه کل عام في ذکری وفاته. 

وقد حصصت له مجلة (فرنسا- آسيا) وهي مجلة محترمة» عدداً ضخماً كنب فيه كبار الكتاب 
الشرقيين والغربيين» وافنتحته بتفدير شاعر فرنسا الأكبر (اندريه جيد) لرينيه جينو وقوله في صراحة لا لبس 
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فیها: (آنٌ آراء رینیه جیلو لا تنقض)؛ وخحصصت مجلة (ايتود ترا ديسيونال) وهي امجلة التي تعتبر في الغفرب 
كله لسان التصوف الصحيح عدداً ضخماً من أعدادها كتب فيه أيضأ كبار الكتاب الشرقيين والغربيين. 
نشا (رينبه جينو) في فرنسا من أسرة كاثوليكية ثرية محافظةء نشا مرهف الشعور؛ مرهف الوجدان. متعجها 
بطييعنه إلى التفكر العميق والأججاث الدقيقة» وهاله حينما نضج تفكيره ما عليه قومه من الضلال فاخذ 
يحت فى جد عن الحقيقةء ولكن أين هي؟ أني الشرق أم في الغرب؟ وهل هي في السماء آم في الأرض؟ 

ین الحقيقة؟ سوال وجهه (رينيه جينو) إلى نفسه كما وجهه من قبل إلى نفسه» الإمام الحاسبي. 
والإمام الخزالي» والإمام خيي الدين ابن عربيء وكيا وجهه قبلهم عشرات من المفكرين الذين آبوا أن 
يستسلموا للتقليد الأعمى. وتأتي فترة ة الشك والحيرة والأم مض ثم يأاتي عون الله وان عون الله 
بالسبة لرينيه جينو أن بهرته أشعة الإسلام الخالدة وغمره ضياؤه الباهر فاعتنقه. وتسمى باسم الشيخ عبد 
الواحد يجيى» وأصبح جنديأً من جنوده يدافع عه ويدعو إليه. 

ومن أمثلة ذلك ما كتبه في كتاب (رمزية الصليب) تفنيداً للفرية التي تقول: (أن الإسلام انتشر 
بالسيف) ومن أمثلة ذلك أيضاً ما كتبه في العدد ا لخاص الذي أصدرته جلة (كاييه دي سود) أي عددها 
الخاص بالاسلام والغرب دفاعاً عن الروحانية الإسلامية. لد أنكر الغربيون روحانية الإسلام أو قللوا من 
شانهاء وآشادوا بروحانية المسيحية وأكبروا من شأنهاء ووضعو! التصوف السيحي في أسمى مكانة وقللوا 
من شان التصوف الإسلامي. فكتب الشيخ عبد الواحد يجيي مبيناً سمو التصوف الإسلامي وروعته وقارن 
بينه وبين ما يسمونه بالتصوف المسيحي أو (الميستيسيسم: وانتھی بان هذا المیستیسیسم لا یمکنه آن يبلغ ولا 
عن بعد ما بلغه التصوف الإسلامي من سمو؛ ومن جلال. 

على ان الشيخ عبد الواحد يحيى ار يشد بالإسلام فحسب» وإنما آشاد ي جميع كتبه ولي مواضيح 
لا بات عليها حصر بالشرق» ثم حصص كتاباً ضخماً بعلوان: (الشرق والغرب) تزبل قراءته عنفس كل 
شرقي مركب النقص الذي غرسه الاستعمار في تفوس الشرقيين في السنوات الأخيرة. لقد دأب الاستعمار 
على أن يغرس في نفوس الشرقيين آئهم آقل حضارة؛ بل أقل إ إنسانية من الغربيين. وآتى الشبخ عبد الواحد 
فقلب الأوضاع رأسأً على عقب وبين للشرقيين قيمتهم وآلهم منبع النور والمداية» ومشرق الوحي 
والإلمام. إن كل شرقي بفخر بشرقيته مجرد قراءته هذا لكتاب» وهو ليس كتاباً يشيد بالشرق على 
الأسلوب الصحفي» أو على الطريق الإنشائية: وإنّما هو كتاب علمي بأدق العاني لكلمة علمء وهذا وحده 
يكفي لأن يقيم الشرقيون مظاهر التكريم لاشيخ عبد الواحد اعترافاً منهم با جميلء واه الموفق]. 


ثأليف الشيخ عبد الواحذ بحبى 
(مقال معرب الكتاب عبدالباقي مفتاح) 


تنمثل مؤلفات الشيخ عبد الواحد يجيى في 27 كتاباً باللغة الغرنسيةء ترجم أكثرها إلى العديد من 
اللغات. كما تشمل عددا هائلا من القالات والتعليقات والرسائل: الكثبر منها لا يزال خطوطاء وهي 
تعلیقاته علی کتب صدرت خلال حیاته أو على مقالات وججوث نشرت في اخجلات. وقد جمع کثر منھا في 
کب نشرت بعد وفاته. وأما رسائله فقد كان يتحاور من خلاها مع الشقفين والباحلين في ميادين التراث 
الدينى والعرفاني والمغاهيم الصوفية والتربية الروحية والاتجاهات الفكرية المعاصرة؛ وفي آغلبها أجوبة على 
تساؤلاتهم: وتشويم لعلوماتهم: وتصحيح لفاهيمهم. ولم يكتب الشيخ عبد الواحد عن الإسلام والشصرف 
الإسلامي إلا بعض مقالات وعدة ججوث مم كثر من اللإشأرات الفمادفة والملاحظات والشيهات الق صررة 
الصائبة حول الدين الإسلامي وحقائقه الصرفية. بغها في ايا غالب مكتوباته. وقد ركز الشيخ جل جهو 
على توضيح الأسس الأصاية والمبادئ الكلية للحقاتق الإية والمعارف اليتافيزيقية والمنهاج السايم للتربية 
الروحية التي توصل صاحبها إلى التحقق بالكمال. كما كرر في كل مباحثه أن لا نجاة للفرد ولا للمجتمعات 
إلا بالعودة إلى الدين الإلهي القيم الخالد. وأن الإنسان لا يتحشق بالمعرفة الصحيحة وولاية الرحمان الكاملة 
إلا بسلوك طريق التصوف النقي الأصيل. 

وقد قام الشيخ في الكثير من مكتوباته بتشريح في منتهي الدقةء وانتقاد في غاية الصرامة لكل 
تيارات الحداثة المتاقضة للدين الإهي ولليايه المتمثل في العرفان الصوفيء كما هاجم بكل قوةء وبدون أدنى 
تازل» كل المفاهيم الدجالية المضادة لتعاليم رسل اله تعالى» وأعلن حرباً على المدارس التي تروج للروحنة 
الزائغة وللروحنة الملفقة. 

والقارئ الحاد الصادق لكتبه من المخقفين الغربيين» جد نفسه منساقا تلقائياً من أعماقه إلى التعرف 
على اللإسلام واعتناقه أقتداء بالمؤلف الذي أسلم وعمره نحو 23 سنة وهلا ما وقع بالفعل للكثير ممن 
طالعوا تآليفه. ثم إن أصحابه وتلاميذهم: خصوصا الشيخ الجحليل العارف مصطفى فالسان (1907- 
4 ) ونجله مد فالسان وتلامیذه من أمثال عبد الله شود کیفیکز وداود كريسل وعبد الرزاق جليس 
وعبداله بونو وغيرهم. وجهوا تلك البادئ الى دعا إليها ورسخها الشيخ عيد الواح توجيهاً إسلاميا 
أصيلاً في إطار التصوف الإسلامي النقي وعرفانه العميق السامي المستوعب لجميع حقائق الشرائع السابقة 
لاستمداده من كتاب الله القرآن العزيز ا لجامع المهيمن الحفوظ إلى يوم الدين. آما أهم حاور مواضيع كتب 
الشيخ عبد الواحد يى فهي ستةء وتتوزع حوها ختلف كته التالبة: 


أ( العر فان الالهي المبتافر نة 
1 رمز به اأص )1931( Le symbolisme de la croix‏ 


هذا الكتاب يتألف من مقدمة وثلاثين فصلا في 225 صفحةء كتبه سنة 1931ء وهي السنة التق 
استقر فيها الشيخ بالقاهرة حتى آخر حياته سنة 1951ء وذلك إثر وفاة شيخه عبد الرمن عليش الذي كان 
أحد أئمة العلم في الأزهر وإمام الطريغة الشاذلية ومفتياً للمالكية ني مصر؛ وإليه أهدى الشيخ عبد الواحد 
كتابه هذا بهذه العبارة: (إلى الذكرى المغدسةء ذكرى الشيخ عبد الرحهن عليش الكبيںء المالكي» المغربي» 
الذي أدين له بالفكرة الأولى هذا الكتاب). ولعل هذه الفكرة تنمثل في المقولة الق ذكرها في ثنايا الكتاب» 
ومعناها أنه إن كان للمسيحيين شكل الصليب فللمسلمين حقيقته التوحيدية. وبالفعل فهذا الكتاب» رغم 
ما قد يوحي به عنوانه» يتميز بطابع إسلامي واضح من حيث عمق الممأاهيم المتعلقة بالتوحيد خصوصأء وفيه 
يضح أن رمزية الصليب ليست من خصوصيات المسيحيةء بل تنميز بوسع انتشارها حتى لا يكاد جلو منها 
تراث عرفاني عبر العصور إنها أساساً تدلّ على التحقق برتبة الإنسان الكامل» التي هي عبارة عن جمعية 
كل المستويات الأفقية الإمكانية المنفعلة مع كل المدارج العمودية الوجوبية الفاعلة عروجاً ورجوعاً في النقطة 
الأصلية مركز التجلي الذاتي الأكمل؛ أي بعبارة أخرى التحقق الذاتي بالأسماء الحسنى بتجلياتها الفاعلة 
في مرايا حضرات العبودية المنفعلة. ثم يوضح الشيخ المعاني المرتبطة بهذا المفهوم» مع بسطه لرمزية الصليب 
المعكوف الذي يدل على فع المبداً المركزي في تدبيرالعام وتحريكه» ولرمزية الشجرة الوجودية الوسطى التي 
أصلها ثابت وفروعها في السماء تؤتي أكلها كل حين بإذن ربهاء وهي كلمة اله الطيبةء وهي إحدى رموز 
الإنسان الكامل» وفى مركزها حضرة الرضوان. ومن مميزات هذا الكتاب بيانه أن استنباط أسرار الوجود من 
رمزية الصليب تساعد على عرض أسس المعرفة المبتافيزيقية والسلوك الروحي بأسلوب قريب من المنطق 
الأرياضي أفندسي. 

وفي الفصل الرابع من هذا الكتاب يبيْن الشيخ آله يمكن اعتبار نقطة تقاطع خط الإسراء الأفقي 
وخحط المعراح العمودي كمسقط لط ثالث عمودي على سطح الصليب وبذلك يصبح الصليب ذا ثلاثة 
أبعاده مستوعباً للمكان بجهاته الستةء وللزمان بأيام الخلق الستةء وسابعها في نقطة الديومة أو يوم الخلود ؛ 
كما ثل مركزه نقطة الاعددال الثابتة في الآن الدائم» وهي التي تبرز منها تجليات الشؤون الإهية في دوائر 
الأزمنة والأمكلة وفق كل بعد ومرتبة من أبعاد ومراتب الوجود. وخلال ذلك العرض ينبه الشيخ إلى 
دلالات أخرى للصليب»؛ كازدواجية الحلال والحمال والمطلق والقيد وكيف تتكامل المتقابلات المنبثقة مسن 
نقطة الالتقاء المركزية الذاتية الثابتة في نفسها الحركة لغبرهاء ومن تلك المتقابلات: الفرع العمودي الصاعد 
في معارج عليين حيث أغصان شجرة طوبى المنانية المسقية مياه التسنيم العلوية» وعكسه الفرع الهابط في 
دركات سجين حيث جذور شجرة الزقوم المسقية مياه الحميم السفلية ؛ والخط الأفقي للصليب في هذه 


ل 


الرمزية يشير إلى البرزخ الفاصلل بين عال اليمين وبين عام الشمال أي سور الأعراف حيث حوض مياه 
ا لحياة الذي تتحول فيه النشآة الجهنمية إلى نشاة جنانية. 

ثم تطرف الشيخ إلى موضوع الحرب والسلام بالمفهوم الأوسع» آي الحرب التي تنشا من تنازع 
المتقابلات التعاكسة: والحهاد الضروري للرجوع من كثرة الدشتيت والتفرقة إلى وحدة التكامل والانسجام؛ 
قالجهاد الأكبر هوى النفس يثمر تحقيق سلام الطمانينة والرضا. 

ثم تطرق إلى تعدد الشؤون الإهية في تلف مستويات المرايا الخلقية عبر مراتب الوجود؛ وتعرضص 
لرمزبة اسيج مبيناً أن الأعيان الممكنة تظهر بتفاطع الخيطين التعامدين: خيط السدي الوجوبي العمودي 
مع خبط الطعمة الإمكاني الأفقيء رأ مصير كل فرد هو ما ينسجه بنفسه من نفسه كما تفرز العلكبوت 
بيتها من مادة نفسها. 

ثم تعرض الشيخ إلى التحول الدائم المستمر في الصورء المعبر عنه بالخلق الجديدء وما يترتب عليه 
من استحالة إمكانية التناسخ في الوجود كما تتوهمه بعض النظريات والعقائد الباطلة. 

وبعد ذلك وضح الفرق الأساسي بين مفهوم النقطة وبين امتدادهاء فالنقطة جنزلة مطلق الذات» 
وما يظهر عن النقطة من صور فضائية وأشكال مقيدة هو منزلة التعينات الإمكانيةء وأتبع ذلك بذكر شجرة 
النور كرمز لتثنية النفطة الوجودية» أي لظهور صورتها في مرآة الوجود الإمكاني لإبراز جواهر الكنر المخفي 
فيها بظهور صور التقييد الإمكانية الحادثة المتجددة في كل آن رغم ثبوت آعيانها في حضرة القدم» حيث أن 
الكمال يستلزم جم كل الأضداد في النقطة الأصاية الجامعة للحدوث والقدم أي للقيود والإطلاق 
والمستوعية ي وحدتها لكل كثرة. وهذا الكتاب مدخحل كتابه التالي الذي کتبه ي نفس السثة. 


2- مراتب الو جم » )1931( Les états multiples de "Etre‏ 
تالف هذا الكتاب من مقدمة و18 فصلا ني 106 صفحة» وهو أعمق كتب الشيخ فيما يتعلق 
بالمعرفة الإإهية والوجودية» وفبه بيان دقيق للحقائق المتعلشة بوحدة الوجوف لا بمعتاها الفلسفى الذي لا ييز 
بين الخالق والمخلرق: ولا بين الوجود الواحد والموجودات المتكاثرة: ولا بين الظاهر والمظاهرء ولا 
بضلالات الاتحاد والحلول بل وحدة الوجود معناها الإسلامي الأصيل من توحيد الأفعال من حيث قوله 
تعالى: (والله خلقكم وما تعملون) - الآية 96 من سورة الصافات وتوحيد الصفات من حيث: (هو 
الأول والآخر والظاهر والباطن) - الآية 3 من سورة ا ديد وتوحيد الات من حبث: (فاينما نولوا فشم 


وجه الله) - الآية 115 من سورة البشرة -. 


فمدار هذا الكتاب حول تجليات الوجود الذاتي الحق في الشؤون الإهية ومظاهرها الكوتية عبر 
مراتب الوجود خصوصاً الظهر الإنساني الجامع الكامل» علمأ بان تلك الشؤون رالتجليات والمراتب 
متكافئة من حيث الجمع الذاتي» وتتشاوت درجاتها من حيث الفرق الأسمائي. 

والفصول الثلائة الأول من الكتاب تتناول مفاهيم الوجوب وإلإمكانء ثم التمييز بين المكن 
القابل للظهورء والممكن الذي لا يقبل الظهورء ثم التمييز بين التعيين الذاتي الذي هر مبدأ كل تجل. 
واللاتعين الذي لا يعني العدم» مثلما أن الصفر ضروري في الأعداد حتى يتميز الموجب من السالب: 
فاللاتعين هو بمنزلة الصفر التيافيزيقي. وفي الفصول الأخرى وضح الشيخ مسائل تجليات الوحدة الذاتية 
المطلقة في الكثرة الأسمائبة ومظاهرها الخلقية القيدة. وعلاقة ذلك بوعي الإنسان من حيسث إنيته الفردية 
كقبس من العقل الكُلّي» وظهورها المتكثر ني اللكات النفسية والعقلية في اليقظة والنام ؛ ثم تعرض الشيخ 
إلى المضاهاة بين وحدة تلك الملكات في الإنية رغم تكاثر مظاهرها. وبعد ذلك بسط الكلام في مفهوم 
المعرفة وتدرجها إلى غاية كمال التحقق بالوحدة الذاتية. 
3J i:‏ قة )1939( La mêfaphvysigue orientale‏ 

هذا الكتاب هو رسالة موجزة (26 صفحة) ملخصة حاضرة آلقاها الشيخ المؤلف في جامعة 
السربون» وعرض فيها الشروط الضرورية لفهم مؤلفاته: حيث وضع الحدود المضبوطة بحملة من 
اللصطلحات الت هي مفاتيح لفهم مكتوباته» ودعا إلى اكتساب الوسائل المفضية إلى التحقق ججقائق العلم 
المقدس بالتدرج عبر ختلف مراحلهء مع تأكيده بتبذ كل الأخطاء والمغالطات اللشائعة في الفكر الغربي 
الحديث. وح الطالب التطلع إلى المعرفة على أن يبحث عن الظروف الملائمة التي تساعده على السلوك 
وفتق الدين القيم في وسط منشبع بالتراث الروحي الأصيل. 


3- الستا 


4- مبادئ حساب المقادير اللامتناهية فى الصغر (1946) 
Principes du calcul infinitêsimal‏ 

يوضح الشيخ في هذا الكتاب الفوارق الأساسية الي تيز مفهوم اللامتناهي عن مفهوم اللامعين. 

وهو ما جهله الكثر من علماء الرياضيات في هذا العصرء وكذلك أدعياء العلم المتيافيزيقي» حيث لا 
يتحر جون من إعتبار تعدد اللامتناهيات. وهو ما يتناقض مع إطلاق اللاحدود وكماله. ثم يوضح الشيخ 
الدلالات الأصلية لبعض المغاهيم الرياضية كعملية التكامل أو العبور إلى النهايات مبيناً ما يضاهيها في 
الميدان اليتافيزيقي. وهذ! مثال يوحي بمدى البون الفاصل بين العلوم السطحية الظاهرية وبين حقاتق العلم 
الرباني التراثي الأصيل» وأ هذا الأخير ثل قاعدة انطلاق اكتساب المعارف الميتافيزيقية ولو على الصعيد 


ح 


النظري» والجدير بالملاحظة أن مطالع هذا الكتاب» حتى وإن كان عديم المعرفة بالرياضيات يكن له أن 
يستفيد من الفصول الأولى» مع إمكانية عثوره في باقي الفصول على بعض التوضيحات المامة الأخرى. 


5- رموز العلم llقدس‏ )1962( Les Symboles de la science Sacrêe‏ 
بحت يعتبر هذا الكتاب للشيخ عبد الواحد يى من أهم وأئفس المراجع في علم مقارنة الأديان 
والتراثيات الروحية من خلال الفحص العميق لرموزها المشتركةء وهوآيضا مدخل متاز لحملة من الغاهيم 
الأساسية المتعلفة بالتربية الروحية والعرفائية الى تشترك في جوهرها الواحد وفي هدفها الواحد كل المدارس 

التربوية الأصيلة حتى إن اخحتلفت كيفيات التعبيرعنه وتنوعت مسالك البلوع إليه. 

ويتالف الكتاب من 75 مقالة نشرها الشيخ عبد الواحد ما بين 1925 و 1950 في مجاتين كانتا 
تصدران في فرنسا هما: (ريكنابيت )۴887067١‏ وابرقغ إيزيس) التي تحول عنوانها سنة 1936 إلى 
(دراسات تراثية)؛ والحامع هذه المقالات ومرتب تسلسلها وناشرها سنة 1962 هو الصاحب الوفي للشيخ 
عبد الواحد: العلامة العارف الشيخ مصطفى فالسان(1974-1907). رفي كل مقالة بيان لدلالات رمز 
معين تشترك فيه العديد من الملل والديانات والمذاهب التراثية الموصولة بالوحي الإهي: كرمز الكهف ورمز 
الجبل ورمز الشجرة ورموز القلب والسلم والمركز والسبحة: وغير ذلك من المفاهيم التعلقة بالفن المعماري 
المقدس أو البروج الفلكية واميئة الكونية. أو الدلالات العرفانية للأعداد والحروف كحرف (نون) وحرف 
(قاف). وفي نايا هذه ا قالات والتهميشات التابعة ما توجد توضيحات هامة جدا للكثير من ال صطلحات 
والإشارات الرمزية الخاصة باليدان الميتافيزيقي. وعلى العكس من الأطروحات المعاصرة» يبين الشيخ أل 
الرموز ليست جرد مصطلاحات وضعية متوجهة لنخبة اجتماعية أوعرقيةء وإما هي نماذج ومشل لحقائق 

تفتح آفاق الوعي اليقظ على الآفاق المغدسة للمراتب العلوية لأنها بارزة من حضرة الغيب العلوي. 


ف أ | ك | التحفة الى فا 
حة 1946(7( Apercus SUF initiation‏ 
بتألف هذا الكثاب من 48 مقالة. وفيها توضصيحات دفيقة عميقة لختلف أوجه ما ينبغى للسالك 


في مدارج التربية الروحية أن بتحقق به ويستوعبه. أو أن يلغيه وينجنبه. وفيها آيضا توضيح للفوارق بين 
التصوف والرهبانية المسيحية وبين السلوك الروحي والزهد وبين العارف والناسك» وكذلك معرفة 
الأحطار الموجودة في المنظمات المنتحلة لوظيفة التربية الروحية المزيغة خصوصا في الغرب. وهي تتضمن 
تفصيلا للمبادئ الأساسية التي ينبني عليها السلوك السليم مثل ضرورة الالنزام بالنشريعة ظاهرا وباطناء 
وصححبة الشيخ القدوة ا مربي الحيء» والولادة الثائية في عام اللكوت وعدم الالتفات إلى الخرارق 


ف 


والكرامات» وضرورة التمييز بين المجالين النفساني والروحاني. وبيان الفرق بين الفتح في‌الأسرار الصغرى 
والفتح في آلأسرار الكبرى' والفتح الأكبربالرسوخ في المعرفة والولاية الكاماة: والمؤهلات الصحيحة للقيام 
بوظيفة التربية الروحية. 


Initiation et rêalisation (1952) 


spirituelle 
تالف هذا الكتاب من 31 باباء مواضيعها مكملة أو مفصلة لما كتبه في كتابه الآخر (نظرات في‎ 


التربية الروحية)ء أي نها موضحة لأهم المغاهيم المتعلقة بالسلوك: ومن بينها إزاحة الالتباسات الكثيرة 
المتعلقة بالفهم الصحيح لقيقة التربية الروحية العرفانية ومناهج ومراحل الترقي فيها وغاياتهاء وكذلك 
الشعائر التعبدية الصحيحة في مقايل الطقوس الزائفةء وفضح آأدعياء المشيخة والدجالين بتحديد الدورالمنوط 
بشيخ الترببة الحقيقي وعلاماته» ومن ذلك بيان مدى الفرف بين مقامات أولياء الله العارفين أهل الجمم 
والوجود والشهود التحققين بلباب الحكمة الربانية وبين ما هم عليه أهل الرياضات النفسيةء وضرورة 
التمييز الواضح بين انجالين اللشسي والروحي. وفي هذا الكتاب وصفة حقيقية تمكن من رصد النمادج 
الدجالية للمعظاهرين بالتربية وأصحاب الدعاوي الباطلة أو الواهمة ؛ وفيه أيضامجوث في غاية العمق 
كالفرق بين الوجهتين الشعائرية والأخلاقيةء وعلاقات الروح بالجسم» ومعنى العروج والتحقق بالكمال 
العرفاني ثم الرجوع للخلق باحق رعلاقته بالنضحية. ومن جائب آخرء بعتير هذان الكتابان بحق - كغالب 
كتب الشيخ عبد الواحد الأخرى - من أنفس ما آلف كمدخل لعلم مقارنة الأ ديان الأصيل وبالأخص 
العرفان الصرفي المقارن. 

ومذ الكتاب وللذي قبله عمق إسلامي واضح حيث أن جل مواضيعهما ماثلة لما هو مبسوط 
في كتب التصوف اللإسلامي. وهذان الكتابان لا غنى عنهما من طلب السلوك السليم الأصيل في العام 
الغربي. 
8- مدخل عام إلى دراسة العقائثد الهندوسية (1921) 


Introduction Générale aux doctrines hindous 

يتآلف هذا الكتاب من مقدمة و 38 فصلا (317 صفحة) وهو يلخص النظريات العرفالية 
الأساسية التي فصلها الشيخ في مؤلفاته الأخرى» وكان في الأصل مشروع أطروحة لنيل شهادة الدكتوراه 
فرفض لا لضعفه بل بالعكس لما كان يخشى أن يثير من ردود فعل في الأوساط الجامعية وغيرها لاله ثل 


ص 


ثورة فكرية قاصمة لأهم الاتجاهات الفكرية في دراسة الأديان كما كانت رائجة في الغرب في مطلع القرن 
العشرين. وفي هذا الكتاب بدأ الشيخ دعوته. التي كررها في كتبه اللاحقةء إلى ضرورة اقتراب الغفرب من 
الحكمة الشرقية لتقويم الانحراف الروحي الفكري المهول الذي آفرزته الحضارة الاديةء ويهاجم الشيخ مسخ 
اللحقاقق الشائع في أطروحات المستشرقين مفسراً سوء فهمهم للمعارف التراثية الشرقية الأصيلة بعمى 
البصيرة وبالعجز الروحي الذي يعانونه بجيث يريدون حصر الحقائق الإمية والغيبية في الأ شكال التافهة 
لقواعدهم الفكرية الوضعية الضيقة النابعة من أهواتهم وعواطفهم: وذلك بعيد عن صدق الطلب اللازم 
لطالب سبي الواحد الأحد. وفي هذا الكتاب تفصيل واضح لأهم أسس عقائد الملة المندوسية الأصيلة 
رهي مطايقة من حيث جوهرها لأسس الدين الإمي الواحد الخالدء وإ اختلفت أشكال التعبير عن تلك 
الأسس باخحتلاف اللغات والشرائم» والركن الأول جميعها هو: لا اله إلا الله الواحد الأحد ليس كمثله 
شيع وهو السميع البصير لا رب سواه ولا معبود جحت إلا هو له الأسماء الحسنى ذو الجلال والإكرام. 


9- الإنسان وصبرورته وذ الفيدنعا (1925) 
L'homme et son devenir selon le Védanta‏ 
بتألف هذا الكتاب من مقدمة و 24 باباً (206 صفحة ) وهو يتناول تكوين الإنسان الآدمي 
ومراحل أطراره ومصرره بعد الوت حسب تعاليم كتاب الفيدتنا اللخص للب التراث المندوسي الأصيل؛ 
ومن ذلك ضرورة ربط الأحوال الواردة على الإنسان بابد العلوي الأصلي» فهي مظاهر متعددة لوحدته 
الثابتة. كذلك فإن الإنيات الفر دية مظاهر للهوية الحقة والإنية المطلقة الأصلية التي لا وجرد ولا قيام 
للإنيات الغردية إلا بها. وبالتأمل في المضاهاة بين العالين الصغير والكبير أي الإنسان والكون؛ وبين ارتباط 
الألوهية بتجلياتهاء كن توضيح منهجية السلوك العرفاني الذي يتمثل في عروج اللفس بعد انعتاقها من 
سجن إنيتها الشخصية الضيقة إلى وسع المراتب الروحية العالية. 
وقد ركز الشيخ خلال عرضه لتعاليم الفيدنتا على عدم انفصال الجانب الشرعي التطبيقي 
الظاهري عن الجائب النظري والوجدائي الباطني» وأشار آيبضاً إلى عدم كفاءة اللغات الغربية للتعير 
الصحيح عن حقاتق المعرفة السامية كما تعير عنها اللغات المقدسة التي ثرل بها الوحي الإلهي؛ مما يستازم 
استعمال الرموز لثقريب مفاهيم ما تعذر الإفصاح عنه بالملصطلحات الألوفة. 
وينبه الشبخ إلى أن الفلسفة الغربية لا تعرف من حقيقة الإنسان إلا جانبه الأسفل في الوعي وفي 
الحس» وذلك لا ئل إلا نسبة ضئيلة دنيا من مجموع طاقاتهاء ومظهرا ضيقا جداً من رحابة إمكانياتها. ثم 
إن جموع كل تلك الطاقات والإمكانيات ما هي إلا مظهر جزئي بسيط للانية الحقية الذائية الثابتة المطلقة 
لذي ليس كمثله شيء وهو السميع البصيرء إذ كل ما سواها لا يكن أن يعتبر وجوداأ حقيقياً. وفي هذا 


ق 


الكتاب بيان لمراكز الطاقة الروحانية في الإنسان ورقائقها التى تنقعش بذكر أله تعالى كالزرع المبارك الذي 
يخرج شطأه من بذرة أدنى من السمسمة إلى أن تمتد فروعها في السماء توتي أكلها العرفاني كل حين بإذن 
ربها عند تحقتق صاحبها بمقامات السلوك المعراجي فناء وبقاء إلى أن يتمكن في ألكمال» وتسفر شمسه فيه 
عن اللإنسان الكامل الخليفة اامع. 

وهذا الكتاب يعتبر من أصعب كتثب الشيخ لكثرة ما فيه من المصطلحات السنسكريتية - لغة 
المندوس - ولطبيعة البحث التعمق في ميدان ما وراء الطبيعة. 


0- الثلائة الکرى )1946( La grande 'Triade‏ 
بحتوي هذا الكتاب على مقدمة و 26 فصلا (212 صفحة ). وهر يتناول الرمز الممللي ودلالاه 
العرفانية وفق تعاليم تراث الشرق الأقصى» وهو الرمز المؤلف من الثلاثية الأساسية: السماء والأرض 
والإنسان الذي هو العمد الواصل بينهماء أو الحق والخلق والواسطة. أوالإطلاق والتقييد والبرزخ المجامع 
لمما. وني هذا الكتاب توضيح لميزات كل من جاني اللة الصينية الأصيلة: جانب السلوك الروحي والمعرفة 
اللهية كما هي في مدارس علم الباطن المنبثقة من (الطاوية)» وجانب السلوك الظاهري والاجتماعي 
والمعرفة الشرعية كما هي في مدارس علم الظاهر المئبثقة من (الكتفوشية). وأوضح أن السلوك عبر مسدارج 
العلم الباطنء وهو المخصوص بقلة من المصطفين الأخيارء يتم بعد نيل الفتح الصغير برجوع العبسد إلى 
أصلل فطرته الحقيقبة» ثم العروج عبر مراتبها العلوية إلى أن يتمكن جقيغة الكمال بعد نيله الفتح الكبيرعلد 
(وأن إلى ربك المنتهى)- الآية62 من سورة النجم - . هذا وفي كتابه (التصوف الإسلامي والطاوية) 

معلومات أخري مكملة هذا الكتاب. 


Apercus sur I'êsotérisme (1954) 


يتالف هذا الكتاب من مقدمة و9 مقالات (126 صفحة). جيب فيها الشيخ عن بعض أسثاة 
القراء حول مسائل تتعلق بعلم الباطن المسيحي» كما يشمل تعقيبات الشيخ على الأخطاء الموجودة في 
بعض الؤلفات حول هلا الموضورع: وهو ثالث تاليف للشيخ عن المسيحية بعد كتابه حول القديس برنارد 
وكتابه العلم الباطن لدانقي. وهذه المقالات تدرس تنظيمات كانت تحتضن في باطنها مناهح سلوكية صوفية 
وعرفانية خلال القرون الوسطى في آوروبا تحت غطاء المسيحية الرسمية الشائعة: كالتنظيم المسمى بتنظيم 
اليكل وتنظيم أوفياء انحبة وتنظيم فرسان الكأس المقدسة. وقي بداية الكتاب تكلم الشيخ حول موضوعين: 


القطب الشرعى الظاهري العام والقطب الساوكي الباطني الخاص. 


12 در أسات حول أهندوسية )1968( Etudes sur Phindouisme‏ 

يتألف هذا الكتاب من 11 مقالة وتعقيبات على بحوث صدر معظمها في جلة برقع إيزيس ومجلة 
دراسات تراثية. والمغاهيم التي تطرق إليها تتميز بعموم أبعادهاء وحتى إن تعلقت بخصوص التراث 
اغندوسي في جالات المعرفة والحقائق الغيبية فهي لا تتنافى مع إمكانية تطبيقها على آشكال أخرى من 
التراث المعرنفي في الملل والأديان الأخرى ذات الأصل الإهي. 

ويصحح الشيخ في تلك القالات العديد من الأخطاء وأنماطاً من سوء الفهم الشائعة عند الباحدن 
المعاصرين؛ ويميز سمو المشاهدة في مقام الإأحسان والاجتباء الرباني عن أعمال امجاهدة في مقام الان كما 
ييز بين علوم المعرفة وأعمال المعاملةء ويوضح علاقات الموية بالإنية» وينبه إلى مبررات وجود النظام 
الطبقي في الجتمعات التراثية كوضع يعكس ما عليه الاستعدادات والأمزجة الإنسانية من الاختلاف 
والتغاضل» لا لاكتساب امتيازات مادية واجتماعية» بل لكسب مراتب روحية ومدارج عرفانية. ونعرصس 
الشيخ أيضأً إلى ميزات بعض الاتجاهات فى المذاهب المندوسية مثل مذهب التانتاريزم وما يظهر عند بعمض 
سالكيه من ظواهر خارقة للعوائد. 


الباطن فى الملة الصيثية الطاوية 
Esotérisme islamique ct taoisme (1973)‏ 

القسم الأول من هذا الكتاب يتألف من مقالات حول مسائل في التصوف الإسلامي أوها: 
ابادئ العامة الأساسية للتصوف وآله ليس بدخيل على الإسلام كما يزعم الجاهلون بل منبعه الأصيل هو 
القرآن وسنة رسول الله - صلى الله عليه وسلم ٠‏ ثم تطرق في كل مقال إلى مسألة معينة من المسائل 
التالبة: القشر واللب ني الميدان العرفاني - حقيقة التوحيد- رمزية اليد - الفقر إلى الله تعالى - الروح - 
علم أسرار الحروف وأعدادها في اللغة العربية - التجلي والخلق - آثار الحضارة الإسلامية في الغرب. 
أا القسم الثاني من الكتاب ففيه بحث طويل عميق واضح حول ميزات الملة الصينية الأصياة بجانبيها: العام 
التمثل في الشريعة والمؤطر في تعاليم كنفوشيوس ومدرستهء والخاص المتمثل في السلوك الروحي والتحقق 
العرفاني والمؤطر في مناهج الطاوية وتعاليم أفطابها مثل (لاوتسا) ا لمعاصر لكنفوشيوس في القرن السادس 
تبل الميلاد. والقسم الأخير من الكتاب يشتمل على تعليقات للمؤلف على عدة تاليف فيها دراسات حول 
التصوف الإسلامي و حول الملة الصينية. 


+ 


(د )حور دراسات حول شخصيات ومذاهب ومفاهيم تراثية 


1'Esotérisme de Dante (1925) راطنة داني‎ -4 


الأديب الشاعر دانتى(1265 - 1321 م ) هو أحد مشاهير علماء الدين بايطاليا في القرن السابع 
المجري. ويكشف الشيخ عبد الواحد بحيى بأنٌ هذا الحكيم كان متضلعاً في علوم الباطن حسب ماهو 
مستبطن في كتابه الشهير الكوميديا الإهبة وآيضا في كتابه آلحياة الجديدة. ويؤكد الشيخ أن دات كان أحد 
رؤساء تنظيم سري يدعى العقد المقدس مرتبط بتنظيم الميكل الذي كان ثل تحت غطاء الحروب السصليبية 
او اق ن راا حه رح م درا انر ف ااا اى وعدا وه ق ق 
أوروبا خلال القرون الوسطى. وقي الكتاب مقارنة لما فصله داتتي حول مراتب الوجود والنشأة الكونية 
وترتيبها من سجين ٻاسفل سافلين إلى جنات عدن في عليين مروراً بسورالأعراف وبين رحلة الإسراء 
والمعراج للنى الغاتم سيدنا محمد - صلى الله عليه وسلم - والمعارج الروحية للأرلياء كما هي مفصلة في 
مكتوبات الشيخ الأكبر حي الدين بن العربي الذي توفي سنة 638ه أي 80 سنة قبل أن ينهي دائتي 
الكوميديا الإهية. وتعرض الشيخ في جثه هذا إلى رمزية الأعداد والحروف في المعارف الصوفبةء وفي النهاية 
نبه إلى أن ظهور دانتي بالكوميديا الإهية في عصره مرتبط بدقة با لخصائص المميزة لكل مرحلة من مراحل 
الأدوار الزمنية التى تجتازها البشرية. 


5- ملىك العا )1927( Le Rol du monde‏ 
أثار هذا الكتاب جدلاً كثيرا في الأوساط الهتمة بالتراث الروحي» وفيه ييّن الشيخ وجود ملكة 
للولاية في عالم الإنسانء سلطانها هو قطب الزمان: وحكامها عختلف طبقاتهم هم أولياء الرحمانء ونوابهم 
موزعون داخل كل الشعوب والأمم» وهي مملكة القلوب والأرواح حسب مقاماتها عند ربها وتحققها 
با لمعرفة الإلمية» وهي المركز الثابت الذي عليه مدار أطوار الحضارات الإنسانية من بدء الخليقة إلى آخر 
الزمان. وإن كان أشخاص هذه المملكة يغلب عليهم الستر والخفاء فاثارهم في غاية الظهور والحلاء ولبيان 
ذلك استعمل الشيخ مصطلحات وآساوباً يتلاسبان مع عقلية الغربيين» كما استشهد معطيات من مصادر 
متنوعة للل وأديان غنلفة تشر إلى وجود مركز علوي دائم لديوان الصالين من حيث: (ولقد كتبنا في 
الزبور من بعد الذكر أن الأرض يرثها عبادي الصالحون إن في هذا لبلاغاً لقوم عابدين وما ارسلناك إلا 

رحمة للعالين) - الآية 105 من سورة الأنبياء -. 


6- القديسر نرد )1929( Saint Bernard‏ 
يعتبر القديس برنارد (1090م-1153م) إماماً مرموقا على صعيد الروحانية المسيحية في القرون 
الوسطى» وقد تولى رئاسة دير (كليرفو) بفرنسا في سن مبكرة وإلى جانب هذا تيز بمهارته في الدبلوماسية 
السياسية بجيث تمكن من جبر التصدع الذي حصل آنذاك بين الكنيسة والقصر الملكي» كما قام بالعديد من 
المناظرات في مسائل العقيدة: وساهم في إنشاء وإرساء حماعة: تنظيم الميكل الذي كان له دور أساسي في 
وصلل الروحانية الغربية بالروحانية الإسلامية تحت غطاء الحروب الصليبية. ومن خلال المسار المتميز لحياة 
هذا اديس أراد الشيخ عبد الواحد يحبى أن بعطي نموذجاً حياً للروابط الوئيقة التي ينبغي أن تنحقق دائما 
بين السلطة الروحية والحكم الزمني» أو التكامل بين رجال الدين ورجال الدولةء أو بين عالمي الدبرر 
الروحي والحكمة التفصيلية الكونيةء لأ ذلك ضروري لاستقرار وسلام كل آمة وازدهار كل ملة. وي 
هذا السياق كتب الشيخ في نفس السنة التي لف فيها هذا الكتاب تأليفاً آخر فصل فيه هذا ا لموضوع بعمق 

وعنوانه السلطة الروحية والحكم الزمني. 


7- دراسات حول الماسونية الحرة وز ) 

Etudes sur la {ranc — maconnerie et le compagnonnage 

يشتمل هذا الكتاب على 23 مقالة وعشرات من التعالبق على كتب ودراسات جموعة في جزآين 

كبيرين (آزيد من 600 صفحة). وهي بحوث تتعاتق بهذين التلطيمين المشهورين في الغخرب. فهي موسوعة 

للمعلومات حول تاريخ الماسونية وتطورها ودلالات رموزهاء ويقرر الشيخ أن الماسونية الأصلية كانت 

منهاجأ للتربية الروحية وأ لرموزها ومصطلحاتها دلالات عرفانية؛ وأن جانبها الأصيل ما زال يحمل إلى 

اليوم - بالنسبة للغرب - بذورا لتلك التربية والمعرفة رغم ضعف مستوى جل المننسبين إليهاء ورغم 

اقتصارها على الجانب النظري فقط بعد انقطاعها مُنذ زمن بعيد عن الجانب التطبيقي. وأعطى المؤلف أمثلة 
لإمكانية رجوع الماسونية لأصالتها الأولى» كما يظهر في مقاله حول الكلمة المفقودة والألفاظ المستعارة. 


الرفقة (1964) 


18- اط ت اة وآدوار كونية )1970( 


formes traditionnelles et cycles cosmiques 
هذا الكتاب يجمع منتخبات نشرت بعد وفاة المؤلف وقد سلط فيها الأضراء على بعض مراحل‎ 


التاريخ الأنساني والأدوار الزمنية للحضاراتث وف التعاليم أده سبة» وهي تتف في جملها مع تعاليم الملل 
الأحرى. وأعطى الشيخ توضيحات عميقة وعجيبةء قد لا يقررها بعض علماء الآثار المعاصرين» حول 
التراث الحضاري للمنطقة القطبية الشمالية. وللقارة الأطلسية الت اندثرت خسف طوفان عام وجول 


اث 


الروحانية العبرية (القبالة)ء وكذلك حول الخحضارة الملصرية والكلدانية» وتراث العلوم المرمسية ومدى 
انتشارها وأمتدادها فى الحضارات السابقة واللاحقة إا فيها الحضارة الإسلامية حيث استعمل بعض أئمة 
التصوف الإسلامي أحياناً لغة رموزها ومصطلحاتها. وجملة هذه البحوث تشكل لوحة مثيرة للجوانب 
المقدسة في التاريخ اللإنساني» وإن كانت على النقيض من الفرضيات الشائعة علد الباحثن اتحدثين. 


19- جموعة متعخات )1978( Vîêlanges‏ 

يتألف من 19 مغفالة تتناول مواضميع شتى أبتداء من مقالة مبدع العام الصادرة سنة 1909 وفيها 
بحث حول مسالة أصلل الشرء وانتهاء بمقالة صدرت عام 1951 حول العلم الظاهر بالنسبة للعلوم التراثية 
الأصلة والى تؤكد بصفة قطعية استحالة التوفيتق بين البحث الفكري الظاهري السطحي الحديث: وبين 
المعارف التراثية اليقينية. 

ويئتظم هذا الكشاب في ثلاثة حاور: علم ما وراء الطبيعة والكونيات (/ مقالات) العلوم 
والفنون الترائية (4 مقالات) وألحرأً مجوث حول بعض الضلالات المعاصرة وانحرافات الحداثة (8 
مقالات)» وني هذه الحاور توجد مفاهيم عميقة للعلاقات بين العلوم والفنون وطبيعة كل منها: كما توجد 
معلومات غريرة مفيدة حول نظرية الروح» وحول أصل الطائفة السيحية الأمريكية الت تعرف بالمرمونية: 
وأيضاً حول مغالطات ومثاهات أدعياء الروحنة الحديثة. 


(ه) مجورالدراسات الحضارية والنقد | لتشريحي للحضارة المعاصرة 

هذا احور يشتملل على أربعة كتب كان فما الأثر البارز البالغ في الفكر الغربي خلال القرن 
العشرين. وقد قلبت القناعات الفكرية والعقائدية للكثير من المطالعين ها فجعلتهم يعودون إلى الدين 
والشرائع الإهية. وني هذه الكتب تشريح في مننهى الدقة والعمتق لأسس الحضارة الخربية المعاصرة وطابعها 
الدجالي الطاغوتي. ولمراحل تطورها السابقة واللاحقةء وفيها بيان لبطلان كل النظريات المناقضة للشرائم 
السماوية» وتحطيم بلا هوادة مجميع آوثان الحداثة. 


20- ال ق ,الj‏ أ )1924( Orient & Occident‏ 

هذا الكتاب الذي بقع في 230 صفحة يتآلف من مقدمة وقسمين: القسم الأول في أربعة فصول 
تحت عنوان: الأوهام الغربيةء والثاني في أربعة فصول أيضاً تحت عنوان: إمكانبة التقارب» وأخيراً اة 
ملخصة. سعى الشيخ في هذا الكتاب إلى إبادة آوثان الحضارة الغربية وإلى الإشادة بأصالة وسمو الشرائع 
الإية والبادئ العرفانية الشرقية. أوثان الحداثة تتمثل في اللهفة وراء التطور المادي البتور عن كل ترق 


4# 


روحي: وفي تأليه الفكر المقطوع عن الوحي الرباني: وني متاهات التكديس والتكاثر للتقنيات والعلوم الادية 
بدون اعتبار لأصوها العلوية وف أخلاقيات سطحية لعواطف رجراجة فقدت أصوفا العرفانية» كل ذلك 
في إطار حضارة في منتهى المشاشةء تحدق بها الأخطار التي تدشنها بنفسها كلما ازداد تطورها. ولا نجاة 
للغرب من دوامة الخواء الروحي الذي يهوي به إلا بالاقتراب من التعاليم الربانية التي لا تزال حية في 
الشرق. ويقرر الشيخ أن ذلك التقارب تعترضه عوائق صعبةء لكن لاذ من تباوزها إن راد الغرب النجاة 
من مصر متعفن حطر والعودة إلى حضارة متوازنة. وفصل الشيخ ما يلبغي لبه في مسار تلقيح وتلاقج 
الغرب مع الشرق حتى تنشا الظروف اللازمة لضمان الوفاق والانسجام والسلام وهذا الكتاب ميسور 
القراءة وهر مكمل للكتاب التالي أزمة العام الحديث. ) 


1- أزمة العا La Crise du monde moderne (1927) aI‏ 
آلف الشيخ هذا الكتاب عقب تاليفه الشرق والغرب فهما متكاملان وفيه بشرح الشيخ كيف أن 
الحضارة المعاصرة سجنت أهلها في المادية القاتلة والشخصانية الوهمية والفردية المغرورةء لأب أصوها بترت 
فانقفصلت عن الحقيقة الثابتة المسقية مياه التعاليم الربائية وشرآئع دين الله تعالى. وقد قام بتحليل مميزات 
العصر الحديث تحليلاً يتميز بالدقة والتناسق والموضوعية الصارمة ومن خلاله بين إلى أي مدى وصل 
العراف هذه الحضارة. وتعارضها مع جل الحضارات الأصيلة السابقةء حيث أئها اهتمت اساسا باستغلال 
ما نبذته تلك الحضارات السابقةء ولذلك فرغم تجاح الحضارة المعاصرة نجاحاً مذهلا في التقنيات المادية لا 
صح أن تنعت بالتفوق كما يزعمه بإصرار جمهور المغكرين الغربيين» لأا م تز غالبية الاس إلا شقاء 
باطتياء ور ترد الجتمعات إلا بؤساً سلوكياً بسبب ابتعادهم عن الح الذي لا حياة حقيقية ولا سعادة دائمة 
إلا في حضرته واتباع شريعته. لكن الشيخ قرر مع هذا إمكانية تصحيح هذا الوضع المنذر بالخطر الداهم 
وذلك بالعودة إلى منابح التراث الروحي الأصيل التي لا تزال حية إلى اليوم. وتكن بيسر فراءة هذا الكتاب 

وإِن کان الاطلاع على کتابه(الشرق والغرب) مما پساعد على اسثیعاب کل جوانبه. 


2- السلطة الروحية والحكم ألز مي )1929( 
utoritê spirituelle et Pouvoir tem porelA‏ 
يتألف هذا الكتاب من مقدمة و9 فصول (118 صفحة ). بعدما ركز الشيخ على الميرة الأساسية 
للساطة الروحية في علو مرتبتهاء وضرورة احترام سلم القيم والندرج قي المراتب لدى كل جتمع عافظ على 
الدينء عمد إلى عرض ما ينبغى أن تكون عليه العلاقات التي تضبط وظيفغة علماء الدين بوظيفة رجال 
الحكم» إذ طبيعة هذه الارتباطات هي التق تيز موقع الجتمع من القداسة والثبات فى الأصالة الحافظة لكل 


د 


مجتمع من التفكك والتدهور. واستشهد الشيخ بأمثلة من التراث المندوسي والغربي في القرون الو سطى؛ 
ويقرر أن احتلال الموازين في سلم القيم الدينية الاجتماعية يؤول إلى قلبها إذا م صل التقويم السليم في 
الوقت المناستب. ومن هذا الاقلاب السالب تنشاً الفوضسى في العقائد والمغاهيم والأفكار والسلوكيات. 
وتلك هي علامة اندحول في أحلك الحقب التي تشكل الرحلة الظلامية تاريخ الإنسانية» وهي الرحنة التي 
دخلتها البشرية المنفصلة عن أصالتها الدينية مدذ قرون وستستمر متفاقمة إلى طهور العلامات الكبرى لاخر 
الزمان. 


3- كتاب هيمنة الكم وعلامات آخر الزمان (1945) 


Le Rêgne de la quantité et les signes des temps 
يتألف هذا الكتاب الجليل من مقدمة وأربعين فصلا وهو من أبرز مؤلفات الشيخ عبدالو أ حد‎ 


بجيى(1951-1886) وأشدها إثارةوفد كان له آثر بالغ في فكر أجيال من العلماء والمشقفين سواء في 
الغرب أو في الشرق؛ وجعلهم يعودون إلى التراث الروحي الأصيل وإلى الدين الإهي القيم بعد أن ابتعدوا 
عنه: و کان - ولا يزال إلى اليوم مع كتب الشيخ الأخحرى- سببا في إسلام الكثيرمنهم. وقد شرح فيه 
الأسس اخاطة والاتجاهات الدجالية للحضارة الغربية المعاصرة ومراحل تطورها في الماضي وف الستقبل 
إلى آخر الزمان. وبين بصرامة تناقضها مع المبادئ الإفية ومعطيات المعرفة الميتافيزيقية البقينية. والقسم 
الأول من الكتاب وضح فيه عدة مفاهيم أساسية في المعرفة والأخطاء الحديثة في شأانهاء كمعنى الكيف 
والكم وحقيقية التجلي والظهور والزمان والمكان والمادة» ثم خصص فصوله الأخرى لتشخيص ظراهر 
التخريب الروحي والانحراف العقائدي والفكري» وقلب الحقائق ومسخ القيم في الجتمعات المعاصرة. وهي 
الظواهر المميزة للمجتمع البشري في آخر الزمان كما هو مسجل في كل الكتب الإهية. وني الأبواب الأخيرة 
تفصيل للمراحل المهدة لظهور الدجال وهيمنته القصيرة على العا وغلكته الزائفة ونهايتها على أيدي 
القوى الربانيةء وآخيرا بيان لعثى نهاية الدنيا وقيام الساعة. 


4- كتاب التيوصوفيزم قصة دين زائف (1921) 


Le Thétosophisme, Histoire d'une pseudo - religion 
هذا الكتاب الواسع الكشيف يتالف من مقدمة و30فصلا (472 صفحة)» كما يشتمل على‎ 


+ 


صں 


السرية التي كانت تعج بها الأوساط الغربية في تلك الفترة ؛ ولا تزال امتدادات فروعها متغلغة إلى البوم في 
الجتمعات الغربية. وهذا الكثاب يرهن على أن التبوصوفيزم وآمثا ها من النحل الباطلة والتنظيمات البدعية 
المضللة في الغرب» لا تعدو أن تكون صوراً مشوهة للمعرفة الدينية الإهية المقدسة» وما هي إلا بؤر لروحنة 
مزيفة أو ملفقة يشرف على تسييرها دجاجلة من أولياء الشيطان يستغلون تطلعات آناس متبرمين من حياة 
مادية سطحية فيضيعون أعمارهم في متاهات مصيرها الإحباط. 


25- زی خحلة استحضار الأرواح )1923( L'erreur Spirite‏ 

يتألف هذا الكتاب من مقدمة و 14 فصلا (406 صفحة)ء وهو يتميز بالوسع والدقة في تتبع نعلة 
استحضار الأرواح ودعاتها ونواديها وتطورهاء وهي النحلة التي يزعم دعاتها إمكانية الاتصال بأرواج 
الأموات في جلسات وفق طقوس خاصةء وكيف أن تلك الأرواح علي عليهم جلة من الأخبار فبين الشيخ 
أن هذا الزعم باطل تماما ومستحيل رغم صحَة بعض الظواهر الغريبة الي تحدث في تلك الجلسات والتي 
كن تفسيرها وفق معطيات معروفة في التراث الديني والعرفاني الأصيل. ثم نبه الشيخ إلى الأباطيل التي 
تزخر فيها مكتوبات المنعمين هذه اللحلة والتى يزعمون آلهم تلقوها من تلك الأرواح» ومن أخطرها الان 
بعقيدة التناسخ ولأحوال الإنسان بعد اموت مما يناقض نصوص الكتب الإفية. وحذر الشيخ من 
الاختلالات العقلية والاضطرابات النفسية للكثر ممن يارسون طقوس هله النحلةء وأنها وسط مكيف 
للولاية الشيطانية والنفوس الظلامية. وقد كتب الشيخ كتابه هذا سعياً منه للحد من انتشارها المتنامي في 
تلك الفترة واستطاع بقوة أن يقيم الحجج على زيغ أتباعها. 


2- كتا تقار )1973( Comptes Rendus‏ 
بشتمل على مجموعة من التقارير حول كتب قام الشيخ بتحليلهاء وأكثرها يدخل في سياق العلوم 
الخفية وتبارات الروحنة التي تنامت في الخرب خلال القرن السابم ويداياث الشرن العشرين» وللطعول التي 
وهي طعون )ا تفقد صلاحيتها إلى اليوم» ومن شأنها المساعدة على النقويم السديد للعديد من التيارات 
ی التراث الأصيل اناندا کوما راسوامی: حصو صا وڻه حول الفن المقدس: كما توجد في القسم الثانى من 

الكتاب تعقيبات مشحونة بالحيوية كتبها الشيخ حول مقالات الباحث بول لوكور في مجلة آتلنتيس. 


7- کتاب مقالاث رتقارıر‏ )2002( Articles et comptes re nds‏ 
يشتمل هذا الكتاب على مقالات نشرها الشيخ في جلة برقع إزيس ما بين سنق 1925 و1935 
وفي مجلة دراسات ترائية ما بين سنق 6 و 1950. وني تسمه الأول توجد 12 مغالة في ١‏ صغَحة فيها 
بجوٹ حول تنظيمات ومذاهب تدعي توفير المعرفة والتربية الروحية لأتباعهاء وآكثرها دعاوي وهمية. بل 
أحيانا تكون مصيدة يسقط فيه البلهاء في برائن الولاية الشيطائية. وفي هذا القسم أيضاً ردود صارمة قاسبة 
على الفيلسوف الفرنسي المشهور هنري برجسون (1941-1859) فيسخر الشيخ من دعرته لما سماه ب 
الدين الديناميكي' الذي ما هو إلا حلبط سمج من الأفكار التافهة الخاطئة والدالة على قيمة هذه الغدسفة 
التي لا تفضي إلا إلى العدم. وفي هذا القسم أيضاً بيان لأخحطاء ومتاهات ما يسمى بعلم النفس خديث إذ 
أن الكثير من نظرياته ما هي إلا أوهام وأباطيل» خصوصاً أن أنصاره لا يعترفون بأسمى عنصر قي الإنسان 
وهو الروح العلوي الإمي. وفي نفس هذا القسم مقال حول مسائل تتعلق بالتصوف الإسلامي. وفيه يعقب 
الشيخ على كتاب باللعة الانجليزية عنوانه (التصوف الإسلامي) لمؤلفه سيردار إقبال علي شاه. ومقال آخر 
حول رمزية النسيح» وبجحوث آخرى حول السلوك الروحي العرفاني القويم وما يعاكسه من مسالك وخيمة. 
آنا القسم الثاني من الكتاب الذي بقع في نحو 50 1صفحة فيتآلف من أزيد من سبعين تعليقأً على كتب 
وبحوث نشرت بين ستتى 1928 و 1950 وجل مواضيعها حول مسائل تتعلق باليادين التراثية اتعرفائية 

والدينية واليتافيزيقية وما يتشعب منها من علوم وفنون. 


الجمعة 25 ذو الحجة 1425 


هذا الكتاب للعارف العلامة الشيخ عبد الواحد ميجيى (1951-1886) يتالف من 
1 باباء وقد جمعها ورتبها بعد وفاته صاحبه جون رپور (1988-1905)؛ وبعضها متمم 
وموضح للعديد من المسائل التي يتضمنها كتاب نظرات ني التربية الروحبة لنفس المؤلف» أي 
أنها موضحة لأهم المفاهيم المتعلقة بالسلوك. ومن ذلك إزاحة الالتباسات الكثيرة المتعلقة 
بالفهم الصحيح قيقة التربية الروحية العرفانية ومناهج ومراحل الترقي فبها وغاياتهاء 
وكذلك الشعائر التعبدية الصحيحة في مقابل الطقرس الرائفة وفضح أدعياء الشيخة 
والدجالين بتحديد الدورالمنوط بشيخ التربية الحقيقي وعلاماته» ومن ذلك بيان مدى الفرق 
بين مقامات أولياء الله العارفين أهل الجمع والوجود والشهود المتحققين بلباب الحكمة 
الربانية وبين ما هم عليه أهل الرياضات النفسية» وضرورة التمييز الواضح بين امجالين 
النقسي والروحي. وني هذا الكتاب وصفة حقيقبة عكّن من رصد النماذج الدجالية 
للمتظاهرين بالتريية وأصحاب الدعاوي الباطلة أو الواهمة ؛ وفيه أيضا بوث في غاية 
العمق كالفرق بين الوجهتين الشعائرية والأخلاقيةء وعلاقات الروح بالجسم» ومعلى 
العروج والتحقق بالكمال العرفاني ثم الرجوع للخلق بالحق وعلاقته بالتضحية. وللمعرب 
أيضا توضيحات ختصرة تتعلق خحصوصا بتطبيق كلام المؤلف على أوضاع التربية الروحية في 
الأوساط الإسلامية. ومن جانب آخر يعتبر هذان الكتابان بحق - كغالب كتب الشيخ عبد 
الواحد الأحرى- من نفس ما ألف كمدخل لعلم مقارنة الأديان الأصيل وبالأاخص 
العرفان الصوفق المقارن. 


في العديد من آبواب هذا الكتاب» يذكر مؤلفه الماسونية تصر4جا أو إشارة وتلويجاء 
مستشهدا ببعض شعاراتها أو أوضاعها ومصطلحاتها. وهي في تقديره إحدى التنظيمات 
الغرببة الي كانت في آصلها القديم الأول حائزة على تراث وتربية روحية تعتمد في سلوكها 
على حرفة» وحرفتها الخاصة بها كانت البناء» خحصوصا تشييد المعابد. لكن هذه التربية ن 
تتجاوز ما يسميه المؤلف مراحلالأسرار الصغرى التعلقة بالإبداع الإهي وبالكونيات. 
وا ماسونية في نظره هي التنظيم التراثي الوحيد الذي بقي في الغرب مستمرا إلى اليوم يجاب 
المسيحية ؛ غير آنه منذ قرون فقد الجانب العملي والسلوك الروحي الفعلي مكتفيا بمفاهيم 
وتأملات يخلب عليها الطابع النظري. ثم آلت أوضاعه إلى انحطاط متفاقم فاقد لكل بعد 
روحي وعرفاني أصيل» بل انحرف أحيانا إلى عكس ذلك آي إلى متاهات الصراعات الفكرية 
والاجتماعية والسياسية وحتى المصالح الشخصية. وبالتالي فكلام الولف الذي يبدو أحيانا 
إمجابيا حول الماسونيةء لا يتعلق إلا ما كان عليه أصلها الأول الأصيل القديم قبل الانحطاط 
والانحراف المحاصل منذ قرون إلى أن آل أحيانا إلى الانتكاس المعاصر. 


الباب الأول 
أخطار التعميم المبتذل للنشر 


لعل أصعب شيء تحمل في هذا العام هو حماقة عدد كبير من الناس» بل غالبيتهم 
في عصرنا هذا بالخصوص. وهم يتزايدون أكثر فأكثر بقدار ما يتعمّم ويحتذ الانحطاط 
الروحي العرفاني الذي ييز أواخر الدورة الزمنية الراهنة. وفي هذا الصدد يضاف آيضا 
الحهل. أو بتحديد أدق نوع من الجهل ملازم لتلك الحماقة: وهو الجهل الذي لا وعي عنده 
أصلا بجا هو عليه من الجهل» ويسمح لنفسه أن يُعلن بكل وقاحة بان لا حاجة له في مزيد 
من المعرفة والفهم؛ وهذا لا يُرجى شفاء لمن أصيب بهذا المرض ((إلا أن يرحمه الله تعالى 
فيكشف له عن حاله)) . ومكن في الحملة أن تجتمع الحمافة مع الجهل تحت اسم مشترك 
هو انعدام الفهم؛ على أن تحمل عدم الفهم هذا بطبيعة الحال لا يستلزم بتاتا وجوب القيام 
بأي تنازلات تجاههء والامتناع عن تقويم الأخطاء التي تنجم عنه؛ بل ينبغي السعي بكل 
وسيلة لنع انتشاره» رغم أن مثل هذا العمل مكدر جدأً في غالب الأحيان» لاسيّما عندما 
تنحتّم إعادة الإفصاح عن بعض الأمور مراراً وتكرارأء نظراً للعناد المستمر عند البعض» وقد 
كان يكفي قوها مرة واحدة في الحالة السوية. 

ول ا الاد الى د به عر اعانا ی و ا وا ال ان ر 
الئية نقسه يستلزم ضيفا في النظرء وما هو في النهاية إلا نتيجة عدم فهم يزيد أو ينقص؛ 
وبالتالي يحصل اختلاط بين انعدام حقيقي للفهم مع سوء النيةء كاختلاط الحماقة بإرادة 
الشرء وبكيفية تجعل من الصعب تحديد مدى كل منهما بدقة. 


في الملة الإسلاميةء تحمل الحماقة والجهالة البشريتين هو الذي يُمثل حقيفة الزكاة آي مظهرها الباطني الأكثرتعبيرا عن 
صميم الواقع (وكلمة حقيقة هنا تقابل كلمة مظاهرة - أو التظاهر - الذي يقتصر على شكلها الخارجي» أو القيام 
بالأمر معناه الحرني حصرآ)؛ وذلك التحمّل يعود طبعا إلى لق الصبر التي تعلق به أهمية متميزة جدأه كما يدل عليه 
تكرار ذكره في القرآن الكريم 72 مرة. 


وبكلامنا عن التنازلات إزاء عدم الفهي كنا نفكر بالخصوص في الابتذال بجميع 
أشكاله؛ أي السعي لجعل آي حقيقة كانت - آو نا يعتير أنه حقاتق على آي حال - في 
متناول الجميم؛ وهل يكن تحقيق هذا في الواقع إذا م يكن هذا ألجميع يشتمل بالضرورة 
على غالبية کری من الحمقی والحهال؟ والابتذال ينشاً من انشغال متميز با هو دولي» وهو 
كالدعاية» يفترض عند من يمارسه وجود درجة ما من عدم الفهم؛ وهي بلا شك درجة أقل 
سوءا ٽسيا ما هي عليه عند الحمهور العريض' التوجه عليه» ولكن سوءها يتفاقم بقدر جاوز 
ما يزعم عرضه للمستوى الفكري هذا الجمهور. ومذا فإ أضرار التعميم البتذل للنشر 
تكون أضيق عندما يتعلق بآمور من مستوى عمومي عادي» كالغاهيم الفلسفية والعلمية 
الحديثةء التي حتى وإن افق احتمال احتوائها على قسط من الحقيقة» هي بالتاكيد خالية من 
كل عمق ومن كل سمو عُلوي. وهذه هي الحالة الأكثر شيوعاء لأتها هي التي تهم 
بالخصوص الجحمهور العريض' تبعاً للتربية الى تلقاهاء وأيضا بسبب ما يناله بأيسر كيفية من 
توهم مریح حصو له على 'معرفة" ((مزعومة)) مقابل ثمن قليل. والناشر المبتذل يشوه داثما 
الأمور بتبسيطهاء وأيضا بالتاکید على حسم مسائل لا يعتبرها العلماء آنفسنهم سوی جرد 
فرضيات؛ وهو فى الجملة لا يفعل سوى الاستمرار في اثباع الناهج المعتادة ني التعليم 
الابتدائي الغروض على الجميع في العام ا لحديث» والڏذي ما هو في صميمه إلا ابتذال أيضاء 
بل رما هو الاسوا منھا حيعا من حيث آله يطبع ذهنية التلقين له بطابع التعالم ((آو 
العلموية))» وقليل هم الذين يستطيعون التخلص من هذا الطابع بعد أن يوسموا به؛ وعمل 
القائمين بالتعميم المبتذل للنشر بالتحديد. لا يتوجه تقريبا إلا لزيد من الدعم والتقوية بمقدار 
ماء لا يقلّل من مسؤولية أولئك التعالين. 

وحالياً يوجد نوع آخر من التعميم المبتذل للنشر» وتبدو لنا أضراره أشذ خطرل 
رغم أنه لا يطول سوى جهور آقل عددا؛ وخطره يتمشل في الالتباسات التي يكن أن يحدثها 
بقصد أو بغير قصد» وهو يستهدف ما بطبيعته ينبغي آن یبقی آبعد ما كن عن تلك 
الحاولات» ونعني به المذاهب التراثية الأصيلة السويةء وبالأخحص الذاهب الشرقية. والحق 
يقال أن المتتمين إلى الحمعيات الإخفائية والثيوصوفيسم ((في الغرب)) قد قاموا بمثل ذلك» 
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غير أنهم لم يصلوا إلا لصنع تزييفات غليظة؛ والذي نعنيه الآن يكتسي مظاهر أكثر جذية: 
بل نقول آنها أجدر بالاحترام ويمكن آن ثغوي كثيرا من الناس الذين م تستهويهم 
التشويهات الكاريكاتورية المفضوحة. هذا وينبغي التمييز بين أصناف من القائمين بالتعميم 
المبتذل للنشرء وذلك حسب نواياهم» وإلا فحسب النتائج التي يصلون إليها؛ وكلهم طبعا 
يريدون على السواء نشر الأفكار الت يعرضونها بأوسع ما يمكن» غير آن دوافعهم يمكن أن 
تكون متباينة جدأً. ومن جانب آخر» يوجد أناس بقومون بالدعاية ولا شك في سلامة 
طويتهم» لكن نفس مرقفهم يبرهن على قصر فهمهم للمبادئ والتعاليم الأصيلة القوية. 
وزيادة على هذاء وحتى في حدود ما يدخحل ضمن فهمهم فإ لوازم الدعاية تَجرهم حتما 
إلى التكيّف دوما مع عقلية من يتوجهون إليهم؛ وهذا لا يمكن تقيقه إلا بتقليص لأبعاد 
الحقيقةء لاسيّما إذا كان المقصود هو جهور غربي متوسط المستوى الفكري. والأغرب أن 
موقفهم هذا يعبر عن ضرورة ملحة بالنسبة إليهم بجحيث يصبح من الظلم تماما اتهامهم 
بالتشويه العمدي للحقيقة. ومن ناحية أخرى. يوجد من بين أولئك. الذين لا يهتمون في 
الصميم بالذاهب والتعاليم العرفانيةء لكنهم بمشاهدتهم الحظوة الى تتمتّع بها هذه الأمور في 
وسط عريض» يرون أن من الأليق استغلال هذه ألمودة فجعلوا منها مشروعا تجاريا حقبقيا؛ 
وهؤلاء هم أكثر انتقائية من الذين قبلهم وينشرون بلا تمييز کل ما پبدو هم آن طبيعته لي 
أذواق نوع من الزبائن» وهذا هو طبعا شغلهم الرئيسي» حتى إن ظتوا لزوم التظاهر بقسط 
من ادعاءات التأييد لل روحانية. لا جرم أن لا رغبة لنا في ذكر أي اسم» لكنتا نظن بآن 
الكثر من قرائنا يكن أن يدوا بيْسر بأنفسهم بعض الأمثلة لكل من الحالتين؛ ونحن لا 
تكلم هنا عن مجرد الدجالين» الموجودين بالخصوص من بين المتتسبين المزيفين لأهل العلم 
الباطي» والذين يخدعون الجمهور عمداء بعرض بدعهم التي اختلقوها تحت عناوين مذاهب 
اصيلةء هم يجهلونها تماماء وبذلك يساهمون في مزيد من ا لئاط واللبس في فكر هذا الجمهور 
المسكين. 

والأسوأ في كل هذاء ما عدا الأفكار ألخاطئة او لفرطة في التبسيط التي تنشر هكذا 
حول المذاهب التراثيةء هو أن الكثير من الناس لا يعرفون حتى كبفية التمييز بين عمل 
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القائمين بالنشر المعمم من كل صتف وبين عرض هو بالعکس مستقل عن كل أهتمام ى 
بُعجب العمهور أو بتنازل ليكون في متناوله؛ فهم مجعلون كل ذلك في نفس المستوىء» إلى 
حد عزو نفس المقاصد للجميع» رغم تباعد بعضها عن البعض إلى أقصى حذ. ونحن هنا في 
موقفهم هذا آمام جرد الغباوة الخالصةء لكن أحيانا يعود الأمر إلى سوء النيةء أو أن الأرجح 
هو خليط من الاثئين معا؛ وبالفعل» لناحذ مثالا يتعلق بنا مباشرة» وهو آنا شرحنا بوضوح 
تام» كل ما سنحت لا الفرصةء ما هي الأسباب التى تجعلنا بكل إصرار ضد كل دعايةق 
وكذلك ضد كل تحميم مبتذل للنشرء كما أكدنا مرارا اعتراضنا على مزاعم البعض الذين» 
رغم ذلك اذعوا أن لدينا مقاصد دعائيةء ثم نرى نفس هؤلاء الأشخاص أو آمثاهم يرذدون 
بدون انقطاع نفس الفريةء فكبف يكن حينئذ الاعتراف بصدقهم ونزاهتهم؟ وعلى أي 
حال» حتى إن ! يوجد لديهم أي فهم» وبقي عندهم ولو قليلا من النطق» فإتنا نطلب منهم 
إخبارنا عن الفائدة الى يكن آن نجنيها في محاولة إقناع أي كان جقيقة هذا المفهوم أو ذاك؛ 
وحن على يقین بالهم لن بجدوا آبداً آدنى جواب قريب من المقبول عن هذا السؤال. 
وبالفعلء فمن بين مرو جي الدعوات والتعميم المبتذل للنشرء بوجد من هم هكذا بفعل 
عاطفة في غير محلهاء وآخرون يقومون بذلك لأنهم يكتسبون فائدة مادية؛ ومن البديهي 
يجلاء أن الكيفية نفسها التى نعرض بها المذاهب» تجعل كلا من هذين الدأفعين لا وجود له 
عندنا بتاتا ولو بأدنى قسط؛ وحتى لو افترضنا بآتنا في يوم من الأيام عن لنا القيام بدعوة 
ماء لكان من الضروري ااذ موقف معاكس قاما للموقف البدئي العقيدي الصارم الذي 
يرفض آي تنازل» وهو الموقف الذي لم نحد عنه على الدوام. ولا نريد مزيداأ من الإلحاح في 
هذا الموضوع غير أئه بمشاهدة التزايد المتفاقم للتهجمات الأشد عتا والأدنى تبربرا» من 
شتى الجهات منذ عهد قريب بدا لنا من الضروري ضبط الأمور مرة أخرى» رغم تعرضنا 
بھڈا للوم لکوننا غالبا ما نعید مرارا ما سبق وآن ذكرناه. 


الباب الثاني 


الميتافيزيقا ( علم ما وراء الطبيعة ) والجوارالاستدلالي (الديالكتيك) 


بلغنا آخيرا مقال بدا لتا جديرا بشذ الانتباء. لاشتماله على بعض الأخطاء الجلية 
ووضوحها يكافئ مدى انعدام الفهم الذي وصل إليه كاتبه. ولا جرم أله من الجائز 
التبسّم عندما نقرأ بأنّ الذين لديهم بعض التجربة في المعرفة الميتافيزيقية (وكما يظهر يدرج 
الكأتب نفسه معهم؛ في الوقت الذي ينغي ذلك عنا بقحة حادة» كما لو كان يإمكانه الاطلاع 
حقيقة هذا الأمر) لا يجدون في ما كتبناه سوى توضيحات في التصورات المعنوية تتميز 
بالدقة غير آلها من مط مقالي محض وبيانات يمكن أن تكون مفيدة كتمهيد» لكنها من الناحية 
العملية والمنهجية» لا تتجاوزعالم الألفاظ بخطوة واحدة نحو الكلي. لا جرم أن المعاصرين لا 
متحودون على الوقوف مع الظواهر الخارجية إلى حد آله يبخشى على أكثرهم ارتكاب مشل 
هذه الأخطاء في التقدير؛ وعندما نراهم يرتكبونها بالفحل حتى مع مرجعيات ترائية ملل 
شانكاراشاريا ((هو آشهر مجددي التراث امندوسي الأصيل المتمحور حول التوحيد الخالص 
والتحقق بهء عاش في اند بين القرنين الثامن والتاسع الميلادي)) على سبيل الالء فلا 
داعي طبعا للدهشةء والدوافع أكثر لأن يقفوا تجاهنا نفس الموقف. بأخذهم القشر' بدلا من 
اللب. وعلى أي حال» بوذن أن نعلم كيف يكن التعبير عن حقيقة من آي نوع كانت بدون 
أن ستعمل الكلمات (إلا في حالة الصور الرمزية الخالصة الى لا دخل ها هنا) وفي شكل 
غير شكل الخوار أي في الحملة الشكل المقالي الاسندلالي الذي تفرضه الضرورات نفسها في 
كل خطاب إنساني؛ وأيضاًء كيف يمکن لاي عرض كلامي» سواء کان مکتوباً أو شفاهياء 
نظرا لا يراد منهء أن يكون أكثر من تمهيد مفيد؛ ومع هذا يبدو لنا بأثنا آلححنا با فيه الكفاية 


1 ماسيمو سكاليجاروء علم الباطن الحديث» مقال نشر في العدد الأول من انجلة الإيطالية آمبريوم (ماي 1950).- عبارة 
علم الباطن الحديث تتضمن في نفسها سبقا دلالة ((على تهافتها)) أولا: لأنها متناقضة في نفس كلماتهاء ثم لان من 
البديهي ان لا وجود لاي شيء 'حديث في کل ما کتبا إذ هو بالعكس جميع الاعتبارات معاكس بالضبط للعقلية 
الحديثة. 


على الطابع التتحضيري بالأساس لكل معرفة نظرية» وهي الوحيدة طبعا التي يكن نيلها 
بدراسة مثل ذلك العرض؛ وهذا لا يعني بتاتا آتها بطابعها التمهيدي وني حدود ماء ليست 
ضرورية لازمة لكل الذين يرغبون في السير بعدها نحو الأهم. ولتجلب كل لبس» نضيف 
على التوء أن بعكس ما قيل عن فقرات من كتابنا نظرات حول التربية الروحية» م نسمع 
أبدا من أي جهة التعبير عن أي شيء يتعاتق ب تجربتنا الداخلية التي لا تعني أحدا ولا كن 
أن تھم أحداء كما هو الشأن» فوق ذلك» مح كل تجربة داخلية لأي شخص» إذ هي بحكم 
نفس طبيعتها لا يكن للغير الاطلاع عليها. 

ويبدو أن الكاتب لا يكاد يفهم في الصميم» ما تعتيه عندنا كلمة ميتافيزيقا نفسهاء 
وفهمه أقل للمعنى الذي نعطيه لكلمة البصيرة الخالصة التي يريد أن يجرّدها - حسبما يبدو- 
من کل طابع علوي مفارق؛ وهذا يستلزم الخلط الشين بين البصيرة الخالصة ((كما هي عند 
الصفوة من أهل الحق تعالى)) والعقل المفكر المعتاد ((المشترك بين جيع الناس))ء وهذا 
القصور في الفهم له علاقة بالخطا المرتكب في شأن ألحوار المقالي الاستدلالي .كما هو عليه في 
متوباتنا (بل يكن القول: كما هوعليه في كل تاليف يتعاتق بنفس الميدان)ء ويبرز بوضوح 
عندما يعلن بان ألغاية القصوى نا قذمناه في مكتوباتنا التي يتكلم عنها بوثوق لا يبرره قصور 
فهمهء تكمن في شفافية عقلية غير مُعترف بها كما هي عليه» وني حدود لاتزال (بشرية)» 
ونرأها موظفة عندما نأاخذ هذه الشفافية على أنها هي التربية الروحية الفعلية. وأمام هذه 
الزاعم» لا بذ أن نكرر مرة أخرى» بكل وضوح مكن آله لا فرق إطلاقا بين المعرفة 
الخالصة العلوية المفارقة (الى بوصفها هذأ» هي بعكس العرفة العقليةء ليست فكرا ولا 
تنعت ب البشرية) أو المعرفة اليتافيزيقية الفعلية (لا النظرية فقط) وبين التحقق الروحي 
الأصيل» كما لا فرق إطلاقا بين العرفان الخالص والروحانية القيقية. 

وحينئذ نفهم لاذا ظن الكاتب لزوم الحديث» وبإلحاح» على الفكر المنسوب إلينا 
تخصیصاء آي على ما جب اعتباره بکل دقة مرا معدوماء أو على أي حال لا دخل له أصلا 
في کل ما کتبناه» حیث لم نقحم فپه من ذلك آدنی نصیب بتاتا؛ إذ کل ما كتبناه يقتصر 
حصرا على عرض المعطيات الترائية ((العرفانية والروحية الأصيلة))ء وليس فبها شيء من 
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علدنا ما عدا التعبير؛ وفوق هذاء فإِنٌ نفس هذه المعطيات لم تكن قطعا نتيجة فكر ماء وهذا 
مقتضى طابعها التراڻي الذي يستلزم بالأساس أصلا متعال عن الفردية و غير بشري ((أي 
نابع من الوحي الإهي على أنبيائه)). وربا يظهر خطؤه بأوضح كيفية عندما يزعم آنا أدركنا 
فكريا مفهوم اللامتناهي» وهذا مستحيل نماما ((إذ لا سييل لتحقيقه بالفكر قطعا))؛ والحق 
بقال. اننا لل ندرکه لا فكريا ولا بآي كيفية أخریى. لان هذا المغهوم لا يكن التحقق به إلا 
باستبصار مباشر يرجع - ونكرره مرة أخرى - إلى جال الروحانية الخالصة (وعبارة مفهوم 
اللامتناهي لا يكن استعماها في مثل هذه الحالة إلا بشرط تجريدها من معناها الملنحصر في 
الستوى ابسیکولوجي | ي النفساني» الذي أضفاه عليه الحداثيون)؛ وما عدا هذاء ما هي إلا 
وسائل معدة لتحضر المؤهلين إلى ذلك الاستبصار» وهم طبعا لا ينالون آي نتيجة فعلية ما 
داموا يستعملون الفكر من خلال تلك الوسائل؛ كما أن من يفكر ويستدل على ما يسمي 
عادة ب ألحجج على وجود الله تعالى» م يصل بعد إلى معرفة الألوهية معرفة فعلية. 

والذي ينبغي أن بعلم بوضوح هر أن التصورات من حيث هي» لاسيما امجردات 
منهاء لا تهمنا بتاتاء وبكل طمأنينة نترك جيع هذه الانشغالات الفكرية للفلاسفة والمفكرين 
الآخرين' (ومن البديهي أن هذا ينطبق على جميع من هم مثلناء أي الذين نم بجيدواعن 
الالتزام بوجهة النظر الترائيةالأصيلة الكاملة). غير أنه إذا وجدنا أنفسنا مضطرين لعرض 
أمور هي في الواقع من نط ختلف تاماء وبلغة غربية حصيصاء فإدنا حقا لا نرى كيف يكن 
الاستغناء عن توظيف كلمات اأغلبها لا يعبر بالفعل في الاستعمال المعتادء إلا على جرد 
تصورات» حيث لا وجود لغيرها في التناول؛ وإذا عجز البعض عن فهم القلة التي ينبخي 
القيام بها في مثل هذه الحالات للنفوذ إلى غاية المعنى المقصود فليس في استطاعتنا أن نفعل 
شيئا مع الأسف. وأمًّا السعي للعثور في ما كتبناه على علامات تدل على أحصار معرفتنا 


بالنسبة إليناء النموذج نفسه لل مفكر' بالمعتى الدقيق فمذه الكلمة هو ديكارت؟ ومن ل يتجاوز هذا الوصف لا كن 
بالفعل إلا آن ينهي إلى العقلانية. حيث أنه عاجر عن تجاوز توظيف الملكات الفردية والبشرية جحصر العنى» وبالتالي 
ٹھو بالضرورة ھل کل ما لا مکنها إدراکه رھذا پعنی آله لا یکن ان یون الا عديم الدراية بکل ما ينمي إل اال 
المبتافيزيقي والعلوي المشارق, 

استنى هنا الكلمات التي تعود في البدء إلى اللصطلحات التراثية فقط» وهي التي يكفي طبعا أن يعاد إليها معناها الأول. 
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الخاصة" فهذا لا بسنحق حتى الالتفات إليهء لان المقصود ليس شخصنا نحن» ولان عرضنا لا 
يتعلق أصلاً باي شخص معيّن» وإّما يرجع بکامله إلى حقائق من طراز تراثي (وإذا ۾ نفلح 
احياناً في جعل هذا الطابع بديهياً بوضوح تام فإ ذلك يعود إلى عوائق التعبي) ٠‏ وهذ 
الموقف يذكرنا جال الذين يتخبّلون أن ما تم الامتناع طوعا عن الكلام حوله هو من الأمور 
الى لا تعلم ولا تفهم! 

ما ما يتعلق ب ألأسلوب المقالي الاستدلالي في العلم الباطي» فلا يكن أن يكون 
هذه العيارة معنى مقبولا إلا إذا كان المقصود أسلوبا موظفا في خحدمة العلم الباطتي» كوسيلة 
خارجية مستعملة لتبليغ ما فيه» ويكون قابلا للتعبير عنه لفظياء مع العلم بان مثل هذا 
التعبير غير واف بالغرض. لاسيّما في الجال الميتافيزيقي الخالص» من حيث صياغته بكلمات 
بشرية. وذلك الأسلوب ما هو في الجملة إلا توظيف وتطبيق عملي للمنطق ؛ وبديهي أله 
بمجرد إرادة النطق» لا يكن أن تقعل سوي التقيد بقواعد النطق. وهذا بالتأكيد لا يعني 
الاعتقاد أن الحقائتق التى نعبّر عنها هي في نفسها خاضعة هذه القواعد» كما أن اضطرار 
الرسام لرسم صورة شيء ذي أبعاد ثلائة له على مساحة ليست هما سوى بعدينء لا يدل على 
جهله بو جود البُعد الثالث. والمنطق (e٠واعها )1١‏ يهيمن حقيقة على كل ما يندرج ضمن 
العقل» وهو اله المخصوص به تحدیداء حسبما یدل عليه اسمه نفسه؛ إلا آن كل ما هو من 
طراز فوق فردي“؛ وبالتالي فوق عقلي» هو بالعکس منفلت بالطبع عن ميدانه» ولا يکن 
اللأعلى أن بخضع للأدنى؛ وإزاء حقائق من هذا المستوى الأعلى» لا يكن للمنطق أن بتدخل 


في هذا السیائی نقول بأننا دائما تأسفتا من كون عوائد العصر الراهن لا تسمح لنا من إظهار كتبنا بدون التعريف 
بكاتبهاء إذ لو حصل ذلك لا أتيح لليعض على أي حال أن يكتبوا الكثير من الحماقات» ولاسترحنا حن ي الكثير من 
الأحيان من عناء ملاحظتها وتقييمها. 
3 كلمة اسلوب الحوار القالي الاستدلالي نأخذها طبعا جعناها الأصلي الذي كان ها عند أفلاطون وأرسطو مثلاء وبدون 
أن نلتضت بتانا إلى المغاهيم الناصة التى غالبا ما أعطيت هما في العصر الراهن» وجيعها متفرعة بكيفية تزيد أو تنقص من 
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إلا بكيفية عرضية تماماء ومن حيث أن التعبير عنها بكيفية برهانية أو أستدلالية تشكل نوعا 
من النزول إلى المستوى الغردي» وبدونه تبقى تلك الحقائق مستعصية تماما عن التبليغ'. 

وني تناقض عجيب» ناجم عن مرد انعدام للفهم» يلومنا الكاتب على أئنا بدون 
إدراك منا واقفون عندما هو عقلي (أو ذهني)ء وني نفس الوقت يبدو با لخصوص متحرجا 
لأننا تكلمتا عن العدول عن ما يولده الذهن (من تصورات شخصية). وما يقوله في هذا 
الموضوع مبهم جدأ» غير أنه يبدو رافضا لاعتبار إمكانية تجاوز حدود الفرديةء والتحقق 
الروحي يقتصر عنده» إذا أمكن القول» على نوع من الارتفاع للفردية ((او السموّ بها))» إذ 
يزعم أن آلفرد في ذاته» ميل إلى العثورء على منبعه الأول» وهذا بالتحديد أمر مستحيل 
بالنسبة للفرد كما هو عليه لأ من البديهي آنه لا يمكله أن يتجاوز نفسه بوسائله الذاتية. 
ولو كان هذا ألمنبغ الأول من نمط فردي» لأمسى هو أيضا أمرا نسبيا بلا ريب. ولو كان 
الكائن الذي هو فرد إنسائي في إحدى مراتب الظهور» كما ذكره هذا الكاثب» طا عثر على 
أي وسيلة ينعتق بها من أوضاع حالته هذه؛ وما دام لم ينعتق منها فعلياء أي لم بزل بعد فردا 
حسب الظواهر (ولا يتبغي أن ننسى بان هذه الظواهرء بالنسبة لوعيه الحالي الحاضرء 
تتخالل مع حقيقته نفسهاء. إذ كل ما يمكنه أن يدركه من ذاته هو تلك الظواهر عينها)ء فإن 
كل ما هو بالسبة إليه ضروري لیتجاوزها لا بمکن آن یظهر له إلا صفته آمراً 'خارجیا“؛ 
وذلك لأنه ۾ يصلل بعد إلى المرحلة التى تزول فيها مشروعية التميبز بين ألداخلي' و ا لخارجي. 
وكل تصور يتجه إلى إنكار هذه الحقاتق التي لا مراء فيهاء لا كن أن يكون سوى إحدى 


لن تلح على اللوم الموجه إليتا لأننا تكلمنا وكأن السمر العلوي المفارق منقصل عن الواقع المنعوت بالخارجي؛ فلو 
اطلع الكاتب على ما قلناه خحصوصا حول ألتحقق بالرجوع'((الذي يتحقق به السالك بعد التحقق بالعروج)) أو لو آنه 
فهمهءلاعفی تشه من هذا ال“ نتشاد وهلا لا نع بطبيعة الحال من أن ذلك ال نصا موجودت حقا في ستو اه فاص 
الذي هو مرتبة الو جود الحادث العحرضي. ولا زول زوالا تاما إلا عند من عباوز هذا الو جود وانعئق نهائيا من أوضاعه 
الشدة؟ و فما کان تفکرر عدا الكاتب» فمن اللازم دوما محرقة وضع کل شيء في مکانه اليح وف صر لتك المضوطة 
من الواقع؛ وهله الأمور ليست بالتاكيد توضيحات من النمط القالي الاستدلالي النالص. 

لا نظن أن من الفيد كشرا التذكر هتا بأن التربية الروحية تأخذ بطبيعة الخال الكائن كما هو عليه في وضعه الحاضر 
لتوفر له وسائل تجاوزه وهذا فإن هذه الوسائل تبدو في البداية كأنها خارجية. 
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مظاهر الفردانية الحدية مهما كانت في هذا الصدد توهمات المقرّين بذلك التصور؛ 
وكدليل على هذا الذي ذكرناه: الحالة التي نعالجها الآنء فإ التائج التي تصل إليها في 
النهايةء تكافئ ني الواقع النفي للتراث الأصيل وللتربية الروحية القوية» بذريعة رفض أي 
لجوء لوسائل خارجية لنيل التحقق الروحي. 
وتلك النتائج التي وصل إليها الكاتب هي التى بقي علينا فحصها الآن؛ وعلى أي 

حال ينبغي هنا أن نورد هذه الفقرة بتمامهاء وهي التى يقول فيها: في التشكيلة الداخلية 
للإنسان الحديث» يوجد شرخ بجعله يرى التراث كمجموعة قوانين مذهبية وشعائرية 
خارجية لا كتيار للحياة أفوق البشرية يدعوه لينغمر فيه حتى يجيا من جديد ((الياة 
الحقيقية))؛ وفي الإنسان الحديث يترعرع الخطا الذي يفصل المتعالي السامي المغارق عن عام 
الحواس» فيتوهم أن هذا الأخبر خال من حضور الألوهية؛ وبالتالي فاللقاء مع الألوهية. 
والرجوع عندهاء لا مكن أن يتحقق بواسطة شكل من التربية سبق العهد الذي أمسى فيه 
مثل ذلك الخطا أمرا واقعا. نحن أيضا موافقون تماما على أن هذا بالفعل من أخطر الأخطاء 
وأ هذا اطا الذي ييّز بالتحديد وجهة النظر العامية الدونية الغافلةء هو الذي طبع العقلية 
الحديثة نفسها إلى حذ الملازمة الدائمة التي لا تقبل الانفصال؛ ولا وجود لأي أمل في التحرر 
من هذه العقلية بالنسبة للخاضعين فيمنتها؛ ومن الطبيعي أن ذلك الخطاً ثل في وجهة نظر 
التربية الروحية عدم أهلية يستعصي تجاوزه؛ ومذا فن الإنسان الحديث» عاجز حقا عن تلقي 
هذه التربيةء أو عن الوصول إلى التربية الفعلية على أي حال؛ لكن ينبخي أن نضيف باه 
يوجد مع ذلك حالات نادرة خارجة عن هذا التعميم» حيث رغم کل شيء لا بزال پوجد 
حالياء حتى فى الغرب» أناس» جقتضى جبلتهم الداخلية ليسوا أناسا حداثبين ويستطيعون 
فهم ما هو عليه جوهر التراث ث الأصيل» ويرفضون اعتبار خحطاً النظرة الدونية الغافلة آمرا 
واقعاً لا مناص من قبوله؛ وهؤلاء هم الذين اقتصر عليهم توجهنا على الدوام. لكن ليس 


پوجد حاليا أناس كثبرون يظنون أنفسهم بصدق آنهم 'مضادون للحدائة ولكنهم رغم هذا ليسوا بآقل من غيرهم في 
تأئرهم | لعميتق بالعقلية الحدية+ وليس هذا سوى مثال واحد من بين ما لا يحصى من أمثلة الالتباس والفوضى الهيمتة 
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هذا هو كل ما في الأمرء فالكاتب بعد ذلك يسقط في تناقض» لانه يبدو کانه یرید آن یظهر 
ک تقدم ما اعترف به في البداية أنه حطأ؛ ولنورد مرة أخرى عباراته التي يقول فيها: إخضاع 
التاس للانبهار بسراب التراث وبتنظيم فويم يبلغ التربية الروحية العرفانية» يعني شل تلك 
الإمكانية للتحرر والسعي للانعتاق» الى تكمن بالتحديدء بالنسبة للإنسان الحالي» في كوه 
آدرك غاية درجات العرفة» وأصبح واعيا إلى حد زوال تأثره بفاعلية الأرباب» والمتلقين 
للوحي الإلهي» والأساطير ((الرمزية)) وكيفيات التبليغ الروحاني. 

فلا شك أن هذا الكلام يدل على عدم معرفة بالوضع الحقيقي؛ فالإنسان لم يكن في 
يوم من الأيام أبعد عن غاية درجات المعرفة كبعده عنها في الحصر الراهن إلا إذا اعتبرنا هذه 
الدرجات دركات في الاتجاه المابط؛ وإن وصل الإنسان بالفعل إلى حد فقدت فيه الفعاليات 
التى عددها كل تاثير عليه» فليس لكونه صعد إلى منتهى العلوًء وإلما بالعكس لأنه سقط إلى 
الحضيض الأسفل؛ والدليل على هذا آنا نشهد كبديل عن تلك الفعاليات» تزييفات ها 
كثيرة حلت محلهاء غلظها يزيد أو ينقص.» وتؤثر بالفعل على الإنسان الحديث فينقاد ها إلى 
أن يبلغ به الاخحتلال مداه. هذا ويكثر الكلام حول الاستقلالية و التمتع بالحرية إلى غير ذلك 
من العبارات يفهومها الفردي الحض على الدوام؛ لكن ينسى أو بالأحرى يجهل أن التحرر 
الحقيقي لا يتحقق إلا بالانعتاق من القيود اللازمة للوضع الفردي» وإذا فقدت إرادة 
الإصخاء إلى القول بضرورة التبليغ القويم للتربية الروحية والتنظيمات الترائية السوية» كيف 
يظن بالخحالة المماثلة ها تماماء وهي حالة رجل على وشك الغرق» ويرفض مساعدة من 
يسعى لإنقاذه بحجة آله أحارجي' عنه؟ وشقهنا أم أبيناء فان الحقيقة التي لا تمت بصلة إلى أي 
جدلية كانت هي أن خارج الارتباط بتنظيم تراثي قويم» لا وجود لتربية روحية صحيحة» 
وبدون هذه التربية الممهدة الحضرة يستحيل الحصول على أي تحقق ميتافيزيقي؛ وهذه 
القواعد الأساسية ليست سراباء ولا تيلا مثالياء وليست ايضا نظريات فكرية لا طائل 
وراءهاء وإغا هي حقائق في غاية الواقعية. ولا شك أن هذا المعترض علينا سيكرر مرة 
أخرى بان كل ما نكتبه لا بخرجه عن عا الألفاظ؛ وهذا في منتهى البداهةء بجكم ما هي عليه 
الوقائع نفسهاء ویمکن تطبیق قوله هذا على ما یکتبه هو نفسه» إلا آنه یوجد على کل حال 
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فارق جوهري» وهو أڻ کلماته عند من يدرك غاية مغزاها لا تترجم عن شيء سوی 
لموقف العقلي لشخص عامي متهافت» مهما كانت قناعته آله بعكس هذا الوصف» ورجاؤنا 
منه آن لا بعتقد بان في هذا إهانة له من طرفناء وإتما هو تعبير تقني عن واقع حاصل 


# 


اا 
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الباب الثالث 
مرص الهلع 


في بعض الأوساط أمسى من العادة الجارية اليوم» الكلام عن القلق النفسي 
الميتافيزيقي؛ بل حتى عن املع اليتافيزيقي؛ وهذه العبارات» هي طبعا خحلف من القرول» 
وهي مرة أخرى دليل على الفوضى الفكرية لعصرنا؛ لكن كما هو الوضع في الحالات 
امماثلة: من أن پكون من الفيد البحث عن تحديد ما يوجد وراء هذه الأخطاء. والتدقيق 
في ما يستلزمه هذا التعسف في التعبير. ومن الواضح أن الذين يستعملونه ليس هم أدنى 
فكرة عن ما هي عليه الميتافيزيقا الحقيقية؛ لكن هل بالإمكان أيضا آن نتساءل لذا يريدون 
نقل ألفاظ القلق والملع إلى المغهوم الذي يتصورونه هذا امجال امجهول عندهم» بدلا من آي 
الفاظ أخرى لا تكون في غير علها بدون زيادة أو نقصان. لا شك أن السبب الأولء آو 
الأكثر مباشرة»في هذا يتمثل في كون هذه الألفاظ تعبر عن المشاعر التي تيز عصرنا الحاضر 
تخصيصا؛ وأيمنة التي أكتسبتها يمكن تفهمهاء بل كن حتى أن تعتبر مشروعة من حيثية ما 
لو اقتصرت على ميدان الحوادث العارضةء لان نها ما يبرّرها تماماء مجكم حالة اللاتوازن 
والاضطراب لمحميع الأشياء؛ وهي حالة بتزايد تفاقمها باستمرار» ولا تعطي بالتأكيد شعورا 
بالأمن لمن يعيشون في عام بلغ به القلق إلى هذا الح. وإذا كان في هذه المشاعر عرض 
مرضي» فلأن الوضع السب والمغذي هما هو نفسه غير سوي وفوضوي. لكن هذا كله» ما 
هو في الجحملة إلا مجرد تفسير للواقع» ولا يوضح با فيه الكفاية اختراق نفس هذه المشاعر 
للمجال العرفاني السامي» أو على أي حال لا يزعم أله يحل محل هذا امجال عند المعاصرين 
لاء وهذا الاختراق يدل على آن المرض في الواقع أعمق» وآنه لا بذ هنا من وجود آمر يتعلق 
بجملة الانحراف العقلي للعام الخديث. 

وني هذا الصددء يمكن في البداية ملاحظة أن قلق الحدثين الدائم ليس سوى أحد 
أشكال هذا الاحتياح للإثارة وعدم الاستقرار الذي كثيرا ما نددنا به وهو احتياج بترجم في 
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المستوى الذهني بالتهافت على البحث من أجل البحث أي بدلا من آن يجد غايته في المعرفة 
كما هو الحال في الوضع السوي» هو يستمر بلا حد ولا يوصل في الحقيقة إلى شيء» 
ويتواصل القيام به بدون آي قصد لبلوغ حقيقة لا يؤمن جل المعاصرين لنا حتى بوجودها. 
نحن نقبل بان نمطا من القلق يمكن أن يكون مشروعا عند نقطة إنطلاق آي بجحث كدافع 
عرض لنفس هذا البحث» إذ من البديهي أن الشخص الراضي بجهله» كث فيه على الدوام 
ولا يسعى بتاتا للخروج مله؛ غير أن من الأولى إعطاء اسم آخر هذا النوع من القلق 
الفكري: إنّه في الواقع ليس سوى تلك الفضولية (أو حب الاطلاع) التي هي» كما بقول 
عنها أرسطو. بداية العلم» ولا علاقة ها طبعا مع مقاصد تطبيفية بحتةء تلك المقاصد التي 
يريد أنصار المذهب التجريي وألذرائعي (آو ألبراغماتي) أن يرجعوا إليها كل معرفة إنسانية؛ 
على آنه في كل الحالات» سواءُ بُسمى ذلك قلقا آو حب اطلاع» فإله لا يبقى لوجوده ولا 
لاستمراره أى مبرر بأي كيفية كانت» مجرد وصول البحث إلى هدفهء أي بمجرد إدراك 
المعرفةء مهما كان طرازها ومهما كانت مرتبتها؛ وما إذا كان المقصود المعرفة الثلى كما عليه 
في لجال اليتافيزيقي» فالدواعي أكثر لحتمية زوال ذلك القلق بكيفية تامة ونهائية. إذنء 
فتصوّر قلق بلا غاية ينتهي عندهاء وبالتالي لا ينشل الإنسان من جاهلينه» قد يكون علامة 
على نوع من ال لا أدرية ((آي المذهب الفلسفي الذي يرفض الاعتقاد بإمكانية معرفة حقائق 
الأشياء)) بكيفية غير واعية تزيد أو تنقص في كثير من الحالات» لكنها مع هذا حاصلة في 
الواقع بلا ريب. والكلام عن ألقلق الميتافيزيقي يكافئ في الصميم» شئنا آم أبيناء إمَا عدم 
الاعتراف بالعرفة الميتافيزيقية ذاتهاء وإما على أي حال إعلان العجز عن نيل هذه المحرفةء 
ولا يوجد في الواقع فرق كبير بين الاحتمالين. وعندما تكون هذه أل لا آدرية غير واعية جا 
هي عايه» يصحبها عادة وهم يتمثل في اعتبار ما ليس ميتافزيقي أصلاء بل ما لا ينتمي إلى 
أي درجة عرفانية مقبولة ولو على أدنى مستوى» على أله ميتافيزيقي؛ ونعني بهذا الميتافيزيقا 
المزيفةء كما هي عند الفلاسفة انحدثين» وهي التى تعجز فعلا عن إزالة أدنى قلق» مقتضى 
لها ليست معرفة حقيقيةء وبالعكس لا يكن ها إلا تنمية الفوضى الفكرية والتباس المفاهيم 
عند من ياحذونها مأخذ المد بجيث تجعل من جهلهم داء عضالا لا آمل في شفائه ((ما 
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داموا متشبثين بها))؛ وفي هذا الموضوع؛ كما هو الحال في أي وجهة نظر أحرى» المعرفة 
الزائفة هي بالتأكيد أدهى وألحطر من مرد الجهل الطبيعي. 

والبعض كما ذكرناء لا يقتصر على الكلام عن القلق؛ وإنما يذهب حتى إلى مأ هو 
أخطرء وبعبر عن موقف رما يكون معاكسا للمعرفة اليتافيزيقية بكيفية أوضح إن آمكن مثل 
هذاء وهو الحديث عن ألملم؛ والشعوران مترابطان بكيفية تزيد أو تنقص» من حيث أن كل 
واحد منهما متجذر قي الجهل. واملع بالفعل» ما هو إلا شكل حاد أو إذا صح القول» 
شكل مزمر' للخوف. والحال أن الإنسان منساق بطبيعته إلى الشعور بالخوف أمام ما لا 
يعرفه آو لا يفهمه؛ والخوف پفسه يصير عائقا يمنعه من التغلب على جهلهء لأنه يقوده إلى 
الابتعاد عن المتسبّب في هذا الشعور» بينما لا وجود في الحقيقة هذا السبب إلا في داخل 
نفسه؛ بل إن رد الفعل السالب هذاء كثيرا ما يتيعه كره حقيقي تجاه ذلك الجهول. خاصة إذا 
ستشعر صاحبه بكيفية متفاونة الغموض» بان ذلك الجهول هر أمر يتجاوز قدرات فهمه 
الحاضرة. بید آنه إذا آمکن للجهل أن یتلاشی» فإن الخوف حیئذ یزول فوراء كما يدل عليه 
الثال المشهورلن ظن أن الحبل ثعبانا؛ فالخوف إذنء وبالتالي الملع الذي ليس سوى إحدى 
حالاته الخاصةء لا ينسجم مع المعرفة؛ ولو اتفق وقوعه بدرجة لا يكن حقا التخلص منهاء 
فإ حصول المعرفة يمسي حينئذ مستحيلاء حتى في غياب آي مانع آخر ملازم لطبيعة 
الشخص. وني هذا الوضع يكن إذن الكلام» لا عن هلع ميتافيزيقي» وإنغا عن هلع يقوم 
حقاء إذا صح التعبير. بدور حارس العتبة تبعا لعبارة الهرمسيين» أي آنه ينع الشخص من 
النقوذ إلى جال المعرفة الميتافيزيقية 

وينبخي أيضا بكيفية آم شرح کیف ين ينتج الخوف من الجهل» خحاصة وآنه منذ عهد 
قريب آتيحت لنا في هذا الموضوع فرصة مشاهدة خطاً عجيب» يتمئل في إرجاع أصل الخوف 
إلى شعور بالعزلةء وهذا في مقال يعتمد على التعاليم الفيدنتية ((نسبة إلى الفيدنتاء أهم 
الكتب المتدوسية المقدسة))ء بينما هي بالعكس تنص بصراحة أن النوف يعود إلى شحور 
بالثنائية. وبالفعل» لو ان کائنا انفرد وحده حقا في عزلةء فمن آي شيء حينئ يکن آن 
بخاف؟ رجا جاب بان بالامکان خوفه من شيء بوجد في ذاته هو؛ لکن هذا يستلزم ان في 
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وضعه الحاضرء توجد عناصر منقلتة عن فهمه الخاص» وبالتالي وجود كثرة غير موحدة؛ 
وکونه منفرد في عزلته أو غير منفرد لا بغير شيا ولا دحل له بتاتا في هذه الحالة. ومن ناحية 
أخرى» لتبرير تفسير أصل الخوف بالشعور بالعزلةء لا يكن قبول الاستشهاد بالخوف 
الغريزي الذي يشعر به في الظلمة كثير من الناس» خاصة الأطفال؛ فهذا الخوف ينجم في 
الواقع من توجّس حضور أشياء في الظلمة غير مرتيةء فهي إذن جهولة وبالتالي مرعبة هدا 
السبب نفسه؛ ولو اعثبرت الظلمة بالعكس خالية من كل حضور جهولء لا تعلق الخوف 
بشيء ولا نجم أصلا. والصحيح هو أن الكائن الذي يشعر بالغوف يلجأ للانعزال ليتخلص 
بالتحديد من ذلك الخوف؛ فهو يتحخذ موقفا سالباء وينطوي على نفسه» كآنه بهذا يتجٽب 
كل اتصال ممكن مع ما يُرعبه» ومن هنا ينشا بلا شك الإحساس بالبرودة وباعراض 
فيزيولوجية أخرى تصاحب عادة الخوف؛ إلا أن هذا النوع من الدفاع العفوي (اللإرادي) 
غير فعّال» فمن البديهي أن الخائف» مهما فعلء لا يمكنه أن ينعزل حقيقة عن الوسط اغيط 
به بحکم أوضاع الوجود الحادث نفسهاء وما دام یعتبر نفسه کاله حاط ب عام خحارجي فمن 
الستحيل أن يكون في مأمن من أخطاره. فسبب الخوف هو وجود كائنات أخرى» الي 
باعتبارها آخرى» هي تشكل هذا العام الخارجي؟ وقد يتسب فيه أيضا وجود عناصر» حتى 
وإن كانت مندرجة في الكائن نفسه» هي على آي حال غريبة و خارجية عن وعيه الحاضر؛ 
لكن ذلك المعتبر آخراً لا يوجد إلا بفعل الجهلء لأ كل معرفة تستلزم بالأساس تطابقا 
((بين العارف والمعروف)). وبالتالي يمكن القول إئه كلما ترقى الكائن في المعرفةء كلما يقل 
الآخر' وألخارجي بالنسبة له» وبنفس المقدار تزول عنده إمكانية الخوف» وهي إمكانية سالبة 
قاما؛ والنتيجة النهائية هي أن حالة الانعزال المطلق» التي هي من وراء كل وجود حادث» 
هي عض استحالة. ولنلاحظ عرضا في هذا السياق. أن اللامبالاة ((بالحوادث الواقعة» آي 
عدم التأثر بها فرحاً أو خُرنا)) التي تنسب إلى الفلسفة الرواقية» لا تمل سوى تصور مشوه 
مئل تلك الحالة ((أي حالة المتحقق با معرفة الذي زال عنده كل داع للخوف))ء لألها تزعم 
إمكانية تطبيقها على كائن لا يزال في الواقع خاضعا للعوارض الحادئة. وي هذا تناقض 
وأضح؛ فحمل التفس على اللامبالاة بالأشياء الحارجية بمقدار ما تستطيعه الأوضاع الفردية 
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يمكن أن يشكل نوعا من الرياضة الممهدة لسبيل الانعتاق» لا أكش لأله لا وجود لأشياء 
خارجية بالنسبة للكائن المتحقق حقا بالانعتاق؛ ومثل تلك الرياضة النفسية يمكن في الحملة 
أن ينظر إليها كمكافئ لا يعبر عنه في أختبارات التربية الروحيةء بشكل أو بآخر» بضرورة 
التغلب أولا عن الخوف لبلوغ المعرفةء وهي التي ستجعل بعد ذلك هذا الخوف مستحيل 
الوقوع» حيث لن بوجد حينئذ آي شيء يمكن أن يطول الكائن؛ ومن البديهي أنه ينبغي 
بالتأكيد الحذر من خلط مهدات التربية مع نتيجتها النهائية. 

وثمة ملاحظة أخرى لا تخلو من فائدة رغم كونها لانويةء وهي أن الإحساس 
بالبرودة وبالأعراض اخارجية التي آشرنا إليها آنفاء تحدث أيضا حتى بدون أن پشعر 
الشخص الذي بحس بها بالخوف جحصر المعنى» وهذا عند الأستحضار المزعوم للأرواح» وني 
الظواهر التعلقة بجحضور أرواح سفلية ((في أماكن نخاصة أو في أشخاص معينين))؛ والحاصل 
هناء مرة أخرى» هو نفس الدفاع أللإرادي العفوي القريب من الحضوي» عند حضور شيء 
معادي ومجهول في نفس الوقت بالسبة لشخص عادي لا يشعر بالفعل إلا مما تدركه 
الحواس» أي ما يوجد في اليدان الجسماني فقط. 

وظواهر الذعر المفاجئ العنيف التي تحدث بدون أي سبب ظاهر تنجم هي أيضا 
عن حضور بعض المؤئرات الق لا تنتمي إلى النوع الحسوس؛ وهي في كثير من الأحيان 
ظواهر حاعيةء بعكس تفسير الخوف محالة الانعزال؛ وتلك المؤثرات قد لا تكون بالضرورة 
معادية أو من النمط السفلي» لأله من الممكن حدوث رعب من هذا النوع عند العوام بسبب 
مؤڻر روحي» لا نفساني فحسب؛ فيحصل هم استشعار مبهم به بدون معرفة شيء عن 
طبيعته. وفحص هذه الوقائم الى هي في الحملة ظواهر طبيعية» مهما كان الظن الشائع 
حوهماء يؤكد مرة أخحرى أن الخوف ينجم بالفعل حقا عن الجهل» وهذا بدا لنا من المفيد 
الإأتيان على ذكرها بكيفية عابرة. 

ولكي نرجع إلى النقطة الجوهريةء يمكن الآن أن نقول بان الذين يتكلمون عن اهلع 
الميتافيزيقي»يكشفون بهذا عن جهلهم التام بالميتافيزيقا؛ ثم إن نفس موقفهم ججعل هذا 
الجهل متجذرا يستعصي اقتلاعه» لاسيما أن الع ليس مرد شعور عابر بالخوف» وإما هو 
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خوف أمسى تقريبا مستقرا» ومستكنا في نفسانية الشخص ذاتهاء وهذا یکن اعتباره ك 
مرض حقيقي؛ وهو كخره من العيوب الخطيرة من النوع اللفساني» وما دام الصاب به 
يتمكن من تجاوزه» فهو يشكل بالتحديد عدم أهلية إزاء المعرفة اليتافيزيقية. 

ومن جانب آخرء فان المعرفة هي المرهم النهائي ض املعء وكذلك ضد الخوف 
بجميع أشكالهء وض مجرد القلقء لان هذه المشاعر ما هي إلا استتباعات أو نتائج الجهل؛ 
وبالتالي» فالمعرفة بمجرّد الفوز بهاء تزيلها تماما باقتلاعها من جذورها ولجعل وجودها 
مستحيلا؛ وبدون هذه المعرفة» حتى لو أزيلت تلك المشاعر موقتاء فإن عودة ظهورها من 
جديد مكنة حسب الظروف. وعندما بصبح التحقق با معرفة كاملا فإن فعلها سيتغلخل 
بالضرورة في جيح الميادين السفليةء وبالتالي تتلاشى نفس تلك المشاعر أيضا إزاء الأشياء 
الأكثر التصاقا بالأعراض الحادثة؛ إذ بالفعل كيف يمكن هذه الأخيرة أن تؤثر في من يرى 
يع الأشياء في المبدا الحق» فيعلم آله» مهما كانت الظراهر ما هي في النهاية إلا عناصر من 
الانسجام الكلي؟ ((يقول العارف عمر بن الفارض في التائية: كيف وباسم الحق ضل نحققي 
#٭ تكون أراجيف الضلال غيفي)). وهذا الذي ذكرناه يصح على جيع الأمراض التي 
يعاني منها العالم الحديث؛ والعلاج الفعال الحقيقي لا يكن أن يأتي إلا من أعلى» آي من 
بعث جديد للروحانية الخالصة؛ وما دام هناك سعي لعلاجها من أسفل» أي القناعة بقاومة 
اعراض بأعراض آخری» فکل ما بُزعم القیام به عسي بدون جدوی ولا آثر حقيقي له. لکن 
من الذي يستطيع فهم هذا قبل فوات الأوان؟ 
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الباب الرابع 
ضدية العادة البتدعة للتراث الروحي 


کنا ف العديد من المرات نددنا بالالتباس الغريب الذي پرتکبه الحدثون» باستمرار 
تقريباء بين التراث الروحى وتقليد العادة البتدعة؛ وبالفعل» فإن المعاصرين لنا يعطون بطيب 
خاطر اسم تراث روحي' لأنواع شتى من الأمور التي ما هي في الواقع إلا جرد عوائد 
ميتدعةء غالبا ما تكون تافهة قاماء وأحيانا يكون ابتداعها حديث العهد جدا. وهكذا يكفي 
أي شخص أن يؤسس مهرجانا خال من آي طابع تراڻي أصيل» حتى يصبح بعد عدة 
سنوات منعوتا ب التراثي؛ وسبب هذا التعسف اللغوي هو طبعا جهل الحدثين بكل ما هو 
تراٹى بالمعنى الحقيقى هذه الكلمة؛ لكن بمكن أيضا تلمح إحدى مظاهر عقلية الترييف هذه 
الى كتا نهنا سابقا عن الكثير من حالاتها الأخحرى؛ فحيئما م يبق للتراث وجود» يحصل 
بوعي أو بلا وعي واعتبارا للمظاهر الخارجيةء البحث عن بديل له في عاكاة زائفة لكي ملا 
- إذا صح القول - الفراغ الذي تركه ذلك الغياب للتراث ؛ وبالتالي» لا يكقي القول بأن 
العادة المبتدعة تختلف تماما عن التراث» بل هى في الحقيقة مضادة له بجلاء وتوظف بأكثر من 
كيفية لنشرالعقلية المعاكسة للتراث ولصيانتها. 

والذي ينبغي فهمه قبل کل شيء هو التالي: کل ما هو من طراز تراڻي أصيل 
يستلزم جوهريا عنصرا فوق بشري؛ وأمًا العادة فبالعكس» هي من صنع بشري خالص» إما 
بفعل انحطاط» وإمًا من حيث أصلها نفسه. وبالفعل ينبغى هنا التمييز بين حالتين: في الأولى 
منهماء المقصود هو آمور من الممكن أن كان ها في الماضي معنى عميقاء بل أحيانا طابعا 
شعائريا بالتحديد» لكنها فقدته تماما بفعل انقطاعها عن الاندراح ضمن جلة الوسط التراڻي» 
بجیٹ أمست حرفا متا و تعلقأ أجحوف بماضص حال من کل معنی؛ وا آنه ٺم يبق آي سی + 
يفهم معناهاء تمسي حينئذ قابلة للتشوه وللاختلاط مع عناصر غريبة عنهاء لا أصل ها سوى 
ا لخيال الفردي أو الجماعي. وهذه عموما حالة العوائد الق بستحي تحديد أصل معين هما؛ 
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وأقل ما يكن القول عنها آنها تشهد على فقدان الروح الترائثيةء وهي بهذا النحت تبدو 
كعرض هو أخطر من الأضرار ألتي يثلها في نفسه» غير آله يوجد هنا ما لا يقل عن خطر 
مزدوج؛ فمن جهة يصل الحال بالناس إلى قيامهم بأفعال بجكم العادةء أي بكيفية آلية ماما 
وبدون سبب مقبول» وهذه ننيجة تزداد سوءا عندما يُهيئهم هذا الموقف النفعل لقبول كل 
نوع من آلإيحاء بدون آي رد فعل؛ ومن جهة أخرى» تعطى فرصة لأعداء التراث الروحي 
للخلط بين تلك الأفعال الآلية والتراث الأصيل» فيستهزئون به وبوظف هذا اللبس» الذي 
ليس هو بالعفوي عند البعض. لإعاقة كل إمكانية لبحث جديد للروح الترائية. 

واخالة الثانية هي التي يمكن الكلام فيها على آلها بالتحديد تزييف؛ فالعوائد التي 
کنا بصدد الحديث عتهاء هي رغم کل شيءَ» خلفات لأمر کان له في البدء طابع تراڻيء 
ومقتضى هذا الطابع يمكن أن لا تبدو دونية بكيفية تامة؛ وني مرحلة لاحقةء يتوجه إلى 
تعويضها بقدر الإمكان بعوائد أخرى هي مبتدعة برمتهاء وبسهولة ستحضى بالقبول بمقدار 
ما يكون الناس قد تعودوا القيام بأمور خالية من المعنى؛ وهنا يتدخل الإيجاء الذي أشرنا إليه 
آنفا. وعندما يُصرف شعب عن القيام بالشعائر التراثية» من الممكن آن ببقى لديه الإحساس 
ما يفقده وشعور بالحاجة إلى الرجوع له؛ ولنعه من هذاء تعطى له شعائر مزيفةء بل تفرض 
عليه قهرا إن تطلْب الأمر مثل هذا؛ وهذه الحاكاة للشعائر تصل أحيانا إلى حذ أن لا حاجة 
إلى عناء للتعرف على المقصد الصريح الذي لا يكاد بخفى المتمثل في إقامة نوع من الضدية 
للتراث الروحي. وني نفس السياق» نوجد أيضاً أمور أخرى فد تبدو أقل ضرراء لكنها في 
الواقع بعيدة عن أن تكون خالية من كل خطر. ونعني بهذا العوائد المتعلقة جياة كل فرد 
تخصيصا بدلا من جلة الحماعة؛ ودورهاء كذلك» هو خنق كل نشاط شعائري أو تراڻي. 
واستہداله بانشغالات» بل لا نیالغ إذا قلنا بهوس» نحو العديد من الأشياء التافهةء إن ل تكن 
عبثية تماماء و تفاهتها نفسها تساهم بقوة في تخريب كل عقلية روحانية. 

وهذا الطابع المخرب للبدعة يكن بالخصوص أن يشهد اليوم في البلدان الشرقية؛ 
وأما في الغرب» فقد تم منذ زمن بعيد تجاوز مرحلة جرد التصور بآڻ جميع الأعمال الإنسانية 
يکن ان تکتسي طابعا تراثيا؛ لكن في الوسط الذي ل يتعمم فيه بعد مفهوم ألحياة العادية 
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(الغافلة) بالعنى الدوني الذي شرحناه في مناسبة أخرى» يمكن مباشرة معاينة كيف يتجسد 
ي الواقع العملي مثل هذا المقهوم» والدور الذي يلعبه في هذا التجسيد تبديل التراث 
الروحي بالبدعة الحدلة. والمقصود طبعاء حاليأ على آئ حال ليست ذهنية غالبية الشرفيين؛ 
وإنما فقط ذهنية من يمكن تسميتهم»؛ بدون تييز» بالمتعصرنين أوالمستغربين» والكلمتان 
لا تعبران في الصميم إلا على نفس العنى. فعندما يتصرف شخص بكيفية لا يكن له أن 
رها سوى بإعلانه: إنها العادة» فنحن بالتاكيد أمام شخص انفصل عن تراه وأمسى 
عاجزا عن فهمه؛ وهو لا يكتفي بعدم قيامه بالشعائر الأساسية فحسب» وحتى إن احتفظ 
مراعاة بعض ألقواعد الثانويةء فإما يفعل ذلك بجحكم العادة ولأسباب بشرية بجتةء من أهمها 
في الخالب انشغاله ب رآي الناس فيه. وبا لخصوصء» هو لا يفتا دائما من المراعاة الدفيقة 
لجحملة من العوائد المبتدعة التي تكلمنا عنها أخيراء وهي لا ختلف في شيء عن الترهات 
المشكلة ل قواعد السلوك الشائعة عند الغربيين الحدثينء بل هي أحيانا جرد محاكاة ضما في دق 
نحوتها. 

والأشد بروزا في هذه العوائد الدونية» سواء في الشرق أو في الغرب» هو طابع 
ألتفاهة' الذي لا يكاد يصدق والذي آشرنا إليه سابقا؛ وهي تبدو آن لا هدف ما سوی شد 
كل الانتباهء ليس فقط غو أشياء سطحية تماما ومفرغة من كل دلالةء وإلما أيضا نحو 
التفاصيل الأكثر ابتذالاً والأشد انحصارا هذه الأشياء؛ وهذا طبعا من أحسن الوسائل التي 
مكن أن توجد للزح ممن يخضعون ها في قصور عقليء يثله بأتم كيفية ما يسمى في الغرب 
بالعقلية المتمدنة. والذين تهيمن عليهم مثل هذه الانشغالات» حتى وإن أ يصل بهم الحال 
إل ذلك الخد الأقصى» هم عاجزون بوضوح عن تصور أي حقيقة من طراز عميق؛ وهنا 
يو جد عدم انسجام بديهي إلى حذ آن لا فائدة في الإلحاح عنه أكثر من هذا. ومن الواضح 
ايضا ان هؤلاء يجدون انفسهم حينئذ منحصرين في دائرة ألياة الاعتيادية المصنوعة تحديدا 
من نسيج كثيف من المظاهر الخارجية المماثلة لتلك التي رُوضوا على أن بحصروا فيها كل 
نشاط عقلي. فالعالم بالنسبة إليهم» فقدء إن أمكن القولء كل شفافية» حيث آنهم لا يشهدون 
فيه آي شيء يكون دليلا أو تعبيرا عن الحقائق العليا؛ وحتى لو حدثوا عن هذا المعنى 
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الداخلي للأشياءء فهم لن يفهموه فحسب» وإلما سيشرعون فوراً في التساؤل عن ما سيظتّه 
وسيقوله عنهم أمثاهم لو اتفق وقوع المستحيل وهو أن يعترفوا بمثل تلك الوجهة من النظرء 
أو فوق ذلك آن يوا وفق منهاجها! 

والخوف من رأي الناس هو بالفعل» أكثر من آي شيء آخرء الذي يسمح للعادة 
لمبتدعة أن تفرض نفسها كما هو حاصل في الواقعء وآن تأخذ طابع هوس حقيقي؛ ولا 
كن للإنسان أن يتصرف إلا لسبب مشروع أو غير مشروع؛ وإذا لم يكن وجود أي سبب 
مقبول حقاء كما هو الحال هنا حيث أن المقصود هو تصرقات خالية فعلا من آي معني فلا 
ب له حینئذ» أي لاإنسان» آن جد نفسه في وضع عرضي دوني جرد من كل بعد حقيقي 
ومتناسب مع تصرفاته نفسها. وربّما يُعترض على هذاء باه لیکون ذلك مکناء لا بد أن 
يكون الوقف إزاء العوائد المقصودة قد تم تكوينه؛ لكن في الواقع يكفي أن تكون هذه 
الأخيرة قد استقرت في وسط منحصر جداء ولو على شكل مرد مودة في البدايةء ليتدخل 
هذا العامل ويلعب دوره؛ ومن هناء بحكم رسوخ العوائد» يمسي من غير الممكن عدم 
مراعاتهاء ويمكن هما بعد ذلك أن تتفشى تدرييا؛ وفي نفس الوقت» ما م يكن في البدء سوى 
رآي عدد قليل من الناس»ء يصير بتوسعه هو المسمى ب ألرأي العام. ويمكن أن يقال بان 
مراعاة العادة كما هي عليه ليست في الصميم سوى مراعاة الغباوة البشريةء لأنها هي التي 
تتمثل في مثل هذه الحالة من خلال ذلك الرأي. وفعل ما يفعله جميع الناس' كما يقال في 
الكلام الجاري على الألسنة في هذا الموضوع» والذي يبدوعند البعض سببا كافيا لتبرير جميع 
تصرفاتهمء هو بالضرورة تلبس بالبتذل واجتهاد في عدم التميّز عنه باي كيفية كانت؛ 
وبالتاكيد إله لمن الصعب تيل شيء أحط من هذا الوضع» وأشذ ضذية للموقف التراثي 
الذي پوجه كل واحد بكل ما في وسعه إلى الاجتهاد دوما نحو السموء بدلا من الاحطاط إلى 
هذا النمط من العدمية العقليةء تعبْر عنها حباة خاضعة برمتها إلى مراعاة عوائد في منتهى 
٠‏ الحماقةء وإلى خوف سخيف من أن يحكم عليه سالبا من طرف أول قادم» أي في النهاية من 
طرف الحمقى والجهال. 
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وني البلاد ذات التراث العربي» يقال بان في أقدم العهودء م يكن الناس يتميزون 
عن بعضهم البعض إلا بالمعرفة؛ ثم أمسى الاعتبار للحسب والتسب» ثم بعد ذلك صار 
الغنى هو الذي بُعتبر كعلامة على التفوق؛ وأخيراً في الأزمنة الراهنةء أمسى الحكم على 
الناس لا يعتمد إلا على مظاهرهم الخارجية فقط. ومن اليسير التنبه إلى أن في هذا القول 
وصف دقيق للهيمنة المتتالية في الاتجاه المابط لواقف هي على التتالي أوضاع الطبقات 
الاجتماعية الأربعة أو إن شنا التقسيمات الطبيعية المناسبة هما. والحال أن العادة المبتدعة 
تنتمي بلا مراء إلى ميدان المظاهر الخارجية تحديداء وهي التي لا يوجد وراءها شيء؛ 
فمراعاتها اعتبارا للموقف الذي لا يعرف قدرا إلا لمل تلك الظواهرء هو إذن هتا بالتحديد 
تصرف شخص ينتمي إلى أحط تلك الطبقات الأربعة. 
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الباب الخامس 
جول الارتباط بسلسلة التربية الروحية 


ثمة أمور نحن مُجبرون على الرجوع إليها باستمرار تقريباء جراء ما تبديه غالبية 
المعاصرين لناء في الغرب على أي حال» من عناء في فهمها؛ وهذه الأمور» في غالب 
الأحيان» هي من نوع ينبغي ي الحالة السوية أن تعتبر كمسائل ابتدائيةء حيث أنها تشكل 
القاعدة لكل ما يتعاتق إمَّا بوجهة النظر التراثية عموماء وإمًا بوجهة النظر الباطنية والتربوية 
الروحية بصفة أخحص. وكمثال على هذاء مسالة دور الشعائر وفعاليتها الخاصة؛ ورجا 
لارتباطها الوثيقء ولو جزئيا على أي حال بمسالة ضرورة الارتباط التربوي الروحي» تكون 
هذه الأخيرة مثال آخر على ذلك. وبالفعل» فمن الواضح آله لا بنبغي أن يبقى آي إشكال 
في هذا الصدد إذا حصل فهم كون التربية تتمثل أساسيا في تبليغ نوع من الفعالية الروحيةء 
وآ هذا التبليغ لا بمكن آن يتحقق إلا بواسطة شعيرة» هي التي یتم بواسطتها تحدیدا 
الارتباط بتنظيم وظيفته الكاملة هي صيانة وتبليغ الفعالية المذكورة؛ والتبليغ والارتباط ما 
هما في الحملة سوى المظهران التقابلان لنفس الأمر الواحد تبعا لاعتباره نزولا أوصعودا 
عبر سلسلة التربية الروحية. على آنه منذ عهد قريب كانت لنا فرصة ملاحظة أن اللبس 
موجود حتى عند بعض الخائزين فعلا على مثل ذلك الارتباط؛ وقد يبدو هذا مدهشاء لكنه 
بلا شك ناتج عن ضعف ألتكوين العلمي الذي اعترى التنظيمات التي ينتسبون إليهاء فمن 
البديهي آن مسائل من هذا الطراز» وكل المسائل الى يمكن آن توصف ب التفنية تحديدا (آي 
الكيفيات العملية)ء لا يكن آن تنجلي للواقف مع الجانب النظري فقطء إلا بكيفية بعيدة 
وغير مباشرة؛ ومن هنا فن أهميتها الأساسية تكاد آن تكون جهولة عنده بمقدار يزيد أو 
ينقص. ومكن أيضا القول با مثل هذا المثال يسمح بقياس كل البعد الفأصل بين الا نتساب 
الظاهري لطريتى التربية الروحية» وبين السلوك الفعلي مذأ الطربق ((أو بين التصوف 
النظري الشكلي والتصوف السلوكي العملي)). وهذا لا يعني أن الأول منهما لا قيمة لهء 
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بل العكس» إذ أثه هو البداية اللازمةء وهو الذي محمل معه إمكانية كل التطورات اللاحقة 
لكن لا بد من الاعتراف خاصة في الأوضاع الراهنة أكثر ما كان عليه الحال في الاضي» بان 
ذلك الانتساب الظاهري بعيد جدا عن أي بداية للتحقق الروحي الفعلي. وعلى أي حال 
فإننا نظ بأننا شرحنا بجا فيه الكفاية ضرورة الارتباط بسلسلة التربية الروحية""؛ لكن» 
بحضور بعض الأسئلة التي طرحت علينا في هذا الموضوع» نظن بآله من اليد اول إضافة 
بعض التدقيقات المكملة. 

وني البدايةء ينبغي إزاحة الاعتراض الذي يكن للبعض أن ييل إلى إبدائه من كون 
المبتدئ الطالب للانخراط في الطريق لا يشعر أصلا بالتأثير الروحي في وقت تلقيه له؛ والحق 
يقال» أن هذه الحالة تماثل تماما حالة الشعائر من النمط الظاهري» كالشعائر الذينية المتعلقة 
مثلا برسامة القس والأسقف ((في المسيحية أو الإمامة في الإسلام))ء حيث محصلل كذلك 
تبليغ فعالية روحية» ولا يصحبها عموما على أي حال» شعور خاص؛ لکن هذا لا نع 
كونها حاضرة وحاصلة حقيقة وتهب في الحين للمتلقين ها بعض الصلاحيات التي لا كن 
هم حيازتها بدون تلك الشعائر. لكن في جال التربية الروحيةء ينبغي المضي إلى ما هو أبعد: 
فمن التناقض» إذا صح القول: آن يستطیع البتدی الشعور بالعائير الذي انتقل إليهء إذ آنه لا 
يزال إزاءه في حالة كمون ل بتمو بعد بمقتضى التعريف نفسه للطالب المبتدي» بينما قدرة 
الاستشعار تلك تستلزم حتماء بالعكس» حيازة إحدى درجات الترقي أو التحقق الفعلي؛ 
وهذا قلنا قبل قليل بأنه من الضروري الابتداء بالانتساب الظاهري للطريق. بيد أن في 
لميدان الظاهري» لا حرج في الحملة إذا م بحصل أبدا الشعور بالتأثير الروحي الذي تلقاه 
صاحبه؛ ولو بكيفية غير مباشرة» ولو نم ير له أي أثرء إذ ليس القصود هنا اخصول على 
تطور روي فعلي یکون تابعا للتبليغ الذي تلقاه؛ وئي القابل» ينبغي أن يكون اإلأمر تختلا 
تماما عندما يكون المقصود هو التربية الروحيةء فتبعا للمجاهدة الباطنية الي يقوم بها السالك 
بحصل لاحقا الشعور بآثار انخراطه في الطريقء وهو ما يشكل بالتحديد الانتغال إلى التربية 
الفعليةء في أي درجة من درجاتها المعتبرة ((وهو قول الصوفية: على قدر امجاهدة تكون 


"' بنظر كتابنا نظرات في التربية الروحيةء الباب الخامس والباب الثامن. 
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المشاهدة))؛ وهذا هو الذي ينبخغي وقوعهء إذا أعطى ذلك الانخراط النتائج المرجوة منه في 
الحالة السوية على أي حال. لكن من الصحيح في الواقع آن الانخراط في آغلب االات 
يبقی دوما انتسابا ظاهريا فقطء وهذا يعني أن الآثار التي ذكرناها قكث في حالة كمون إلى 
امد غبر محدد؛ على آنه إذا كان الأمر على هذا المنوالء قإنه في الاعتبار التربوي القويم 
الضبوط يعتبر شذوذا ناما عن بعض الأوضاع العارضة" التى منها مثلا ضعف كفاءات 
امريد آي ضبق الاستعدادات التي بحملها في ذاتها وهي الق لا يقوم مقامها آي بديل 
خحارجي؛ هذا من جهة ومن جهة أخرى أيضا حالة الضمور والانحطاط التي آلت إليها في 
الوقت الراهن بعض التنظيمات التربوية ((كالطرق الصوفية))» فأمست لا توفر ركيزة كافية 
لنيل التربية الروحية الفعليةء بل حتى الشعور بوجودها عند من فم أهلية نماء مع آنه لا يزال 
بإمكانها توفير الانتساب الظاهري للطريق» آي تكين الحائزين على آدنى المؤهلات 
الضروريةء من الحصول على التبليغ الابتدائي للفعالية الروحية. 

وقبل الانتقال إلى جانب آخر من السألة» نضيف عرضا مرة أخرى» أن ذلك 
التبلیغء کما نهنا عليه سابقا بوضوح» لیس له ولا کن آن یکون له» آي طابع سحري» لان 
المقصود بالأساس هو فعالية روحية» بينما كل ما هو من نمط سحري يتعلق حصرا بالتصرف 
بامؤئرات النفسية وحدها. وحتى إن اتفق ظهور هذه الأخيرة متواكبة ثانويا مع الفعاليات 
الروحية» هذا لا يغير شيئاء لأنٌ الحاصل في الحملة ما هو إلا جرد استتباع عرضي» ناجم عن 
التناسب الموجود بالضرورة دوما بين تلف مستويات الواقع الوجودي. وفي جميع الحالات. 
فان شعيرة التربية الروحية لا تعتمد في فعلها على تلك المؤثرات النفسية ولا على توسطهاء 
وإلما تنكشف بالمؤثرات الروحية فقط لأنها بالتحديد تربوية روحية محضةء ولا مبرر 
لوجودها مستقلة عن هذه الفعالية؛ وزيادة على هذا فهذا يصح أيضا على ما يتعلق 


عموماء يكن القرل بان في غصر مثل عصرثاء هذه الحالة ) تمس شاذة وإئما صارت. دائما تقريباء هي العادية في وجهة 
النظر التراثية ((ففي العام الإسلامي مثلا أمست جل الطرق الصوفية طرق انتساب وتبرك والنادر منها يوفر التربية 
الكاملة والتحقق القعلي)). 
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بالشعائر الذينية فى الميدان الظاهري”؛ ومهما كانت الفوارق القائمة بين المؤثرات الروحيةء 
من حيث هي في ذاتهاء أو من حيث الأهداف الموجَهة عليهاء فالمقصود يبقى دائما هو 
الفعاليات الروحية بجصر المعنى» سواء في هذه الحالة الأخيرة أو في حالة شعائر التربية 
الروحية؛ وفي النهايةء هذا كاف لبيان أن التربية الروحية لا تشترك في شيء أصلا مع السحر 
الذي ما هو إلا علم تراثي فرعي» من فط عرضي» بل منحط جدأء ونكرر مرة أخرى بأن 
كل ما يتعلق با جال الروحي غريب عنه تماما 

والآن يكن أن ناتي إلى ما يبدو لنا آنه النقطة الأهم» أي التي تمس بأقرب كيفية 
صميم المسالة نفسها؛ والاعتراض الذي يبرز في هذا الجانب يمكن أن يصاغ كالتالي: لا شيء 
يمكن أن ينفصل عن المبدأ الحق»ء إذ لو انفصل عنه لا كان له حقا أي وجود ولا أي كينونةه 
ولو في أدنى درجاتها؛ فكيف حينئذ يكن الكلام عن الارتباط. الذي مهما كانت الوسائط 
التي يتم بهاء لا يمكن أن يتصور في النهاية إلا كاتصال بالمبداً الحق ذاته» وهو بالمعنى لحري 
هذه الكلمةء يبدو آنه يستلزم العودة إلى علافة حصل ها شا ويمكن ملاحظة أن سؤالا 
من هذا النمط يشبه سوالا طرحه البعض أيضاء وهو: لاذا ينبغي الاجتنهاد للوصول إلى 
الانعتاق ((أو الفتح الكبير في مصطلح التصوف الإسلامي» - حيث أن ال هو" (آنماً في الملة 
المندوسية) ثابت وباق دوماء ولا کن صلا أن يتغير آو آن يتأثر باي شيء کان؟ ((آي كما 
ورد قي الحديث النبوي الشريف: کان الله ولا شيءَ معه وزاد بعض العلماء:وهو الآن على 
ما عليه كان)). والذين يطرحون مثل هذه الأسثلة يكشفون بهذا على آنهم مقتصرون على 
موقف نظري ومنحصرون فيه تماما؛ وبالتالي فهم لاأ ينظرون إلا إلى جانب واإحد من 
الأمورء أو أيضا آنهم يخلطون بين وجه نظر متميّزتين بجلاءء رغم كونهما من حيثية أخرى 
متكاملتان» وهما وجهة النظر المبدئية ووجهة النظرالراجعة للكائنات الظاهرة. وني وجهة 
النظر الميتافيزيقية الحضةء يمكن بالتأكيد الاقتصار على إلجانب المبدئي وحده وإهمال كل ما 
سواه إذا صح القول؛ إلا أ وجهة النظر التربوية مجصر المعنى» بالعكس يجب أن تنطلق من 


نفس القول بنطبق طبعا كذلك على الشعائر الظاهرية في تراليات أخرى غير التراثيات الى تكتسي شكلا دينيا؛ وما 
تكلمنا هنا عن الشعائر الدينية تخصيصاء إلا لأنها تمل في عذا الميدانء الحالة الأكثر شيوعا في الغرب. 
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الأوضاع الراهنة للكائنات الظاهرة ولأفراد البشر كما هم عليه تحديداء بهدف السير بهم 
إلى الانعتاق منها. فالذي يبَر هذه الوجهة التربوية عن الوجهة الأخرى الميتافيزيقية الخالصةء 
هو ألها بالضرورة تأخذ بالاعتبار ما يكن تسميته بالأمر الواقع» وربطه بكيفية ما مع 
الانسجام البدئي. ولإزاحة كل لبس حول هذه النقطةء نقول ما يلي: من البديهي أن لا 
شيء في المبدا الحق يمكن أبداً آن مخضم للتحوّل. فالذي ينبغي أن ينعتق ليس ال هو بتاتاء إذ 
أنه غير منحصر في التقييد بدأ ولا خضع لأي تحديدء وإئما هو ال آنا؛ ولا يمكن هذا ال آنا 
أن ينعتق إلا بزوال الوهم الذي بُصوره كآنه منفصل عن ال هو؛ وكذلك» ليس المقصود في 
الحقيقة هو عودة العلاقة مع المبدأً الحقء إذ آلها قائمة على الدوام ولا يمكن أن تنقطع 
بتاتا"؛ وإنّما الذي بنيغي للكائن الظاهر أن يتحقق به هو الوعي الفعلي بهذه العلاقة؛ وني 
الأوضاع الراهنة لبشريتناء لا سبيل إلى هذا التحقق إلا بواسطة ما توفره التربية الروحية 
السوية. 

وبالتالي يكن فهم أن ضرورة الارتباط بسلسلة التربية ألروحية ليست ضرورة 
مبدئية مطلقةء لكنها ضرورة الأمر الواقع فقطء وهي تفرض نفسها بصرامة في الوضع الذي 
هو وضعتاء وهو بالتالي الذي ينبغي علينا حتما أن نأخذه كنقطة انطلاق. وبالنسبة 
لبشرالعهود الأولى للإنسانيةء م يكن للتربية جدوى» بل ن یکن بالإمکان حتی تصورهاء لان 
اللمو الروحي» عبر جيع درجاته: كان يتم عندهم بكيفية طبيعية تلقائية» بسبب القرب الذي 
كانوا عليه إزاء المبدا الحق؛ لكن جراء ألمبوط الذي حصل منذ تلك العهودء تبعا للسيرورة 
الحتمية لكل ظهور كوني» أمست أوضاع الدورة الزمنية الراهنة ختلفة تماما عن تلك 
الأوضاع الفطرية الأولى» ومذا فإن اول الأهداف التي تقصدها التربية الروحية هو إعادة 
بعث إمكانيات الوضع الفطري الأصلي“؛ وبالتالي ينبغي علينا التأاكيد على لزوم الارتباط 
بالتربية الروحية نظرا للأوضاع الراهنة حسيما هي عليه في الواقع» وليس على الإطلاق 
بدون تقييد» آو بالنظر إلى أوضاع آي عهد آخر» وبالأحرى إلى أي عا آخر. وي هذا 


في الصميم هذه العلاقة ليست سوى السوتراتما في التراث المندوسي» الذي تكلمنا عله في مناسباث آخرى. 
حول التربية المتعلقة ب الأسرار الصغرى والعتيرة كوسيلة تسمح ب الصعود تدرجياً عبر مراحل الدورة الزمنية إلى أن 
محصل الوصول إلى الوضم الفطري الأصلي. بظر كتابدا نظرات في التربية الروحية 258-257 (( الباب [4)). 
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الصدد نلفت الانتباء بالخصوص إلى إمكانية ولادة كائنات حية تلقائيا بدون أبوين”؛ وهذا 
التولّد الذاتي' هو بالفعل إمكانية مبدئيةء ويمكن بالتأكيد تصورعالم محصل فيه مثل ذلك 
((كعالم اللائكة مثلاء اوالحورني الجنة))؛ لكن رغم هذاء ليس ذلك بالواقع في عالمنا 
((الأرضي))» أو على آي حال» بتدقيق أكثرء ليس بواقع في الوضع الراهن لعالمنا؛ وكذلك 
هو الحال في نيل بعض المقامات الروحيةء الذي هو أيضا ولادة“. وهذه المقارنة تبدو لتا 
آنها هي الأصح وني نفس الوقت هي التي تساعد باحسن كيفية على فهم المقصود. وفي 
نفس السياق يمكن أيضا أن نقول ما يلي: في الوضع الراهن لعالمنا لا يمكن للأرض أن تنتج 
تلقائيا نبتة بالتوّد الذاتي» وبدون وضع بذرة جاءت حتما من نبتة أخرى سابقة“؛ ورغم 
هذاء فالأمر (أي بروز نبثة تلقائبة بالتولد الذاني) كان بالضرورة في زمن ما على هذا المنوالء 
وإلا م تكن أبدا بدأية لأي شيء؛ لكن هذه الإمكانية أمست من بين الإمكانيات التي لا تقبل 
الظهور في الوضع الراهن. ففي الأوضاع التى نحن فيها الآن. لا هكن أصلا أن نحصد إلا ما 
زرعناه قبل ذلك» ويصح هذا روحيا وماديا على السواء تماما؛ والحال أن البذرة التي ينبغي 
وضعها في الكائن ليصبح نموه الروحي اللاحق نمكناء هي بالتحديد الفعالية الروحية المماثلة 
بالضبط في حالة كمونها وتزميلهاً لحالة البذرة“» وهي التى يتلقاها المريد بواسطة الانخراط 
في طریق التربة. 


ينظر كتابنا نظرات في التربية الروحية؛ ص30. 

)۲3 في هذا السياق لا حاجة إلى النذكير بكل ما قلداء ني موافع آخرى حول أعتبار التربية الروحية ك ولادة ثانية؛ وهذا 
الاعتبار تشترك فيه جميم الأشكال التراثية بلا استئناء. 

بدون إلحاح الآن نشير إلى أن هذا المثال ليس بدون علاقة مع رمزية حبْة القمح في أسرار أولوزيس» وكذلك مع كلمة 
السر في درجة الرفيق في الماسولية؛ والتطبيق التربوي له طبما علاقة وثيقة مع مفهوم اللسل الروحاني؛ وفي هذا السياق 
أيضا قد لا يخلو من الفائدة ملاحظة أن الكلمة الفرنسية نيوفيت (آي امريد البتدى) تعفي حرفيا النبتة الحديدة. 

8 هذا لا يعني ابداً أن الفعالية الروحية في ذاتها بيكن أن تكون في حالة كمون» ولكن المريد المبتدئ يتلقاها إذا صح القول 
بكيفية متتاسبا مع وضعه الخاصس. 

بل يكن إضافة آله بمقتضى التناسب القائم بين النظام الكوني والنظام الإنسائي» يكن أن يوجد بين طرفي هذه المقارئة 
التى ذكرناهاء ليس جرد تماثل فقط. وإئما علاقة أشذ متانة وأقرب لصوقاء وذات طبيعة تبررها بكيفية أع؛ ومن هنا 
يمكن أن تلمح من النص التوراتي الذي يتل الإنسان الابط ((من الحنة)) كانه حكوم عليه أن ليس بإمكانه أن يأخذ 
من الأرض شيعا إلا معاناته عملا مضنا (سفر التكوين الثالت. 419-17 التعبير بالتاكبد عن حقبقة بالمعنى الآكثر 
حرفية. 


34 


ونغتنم هذه المناسبة للتنبيه أيضا على خط لاحظنا بعض الأمثلة له منذ عهد قريب: 
فالبعض يعتقد أن الارتباط بتنظيم للتريية الروحية لا بشكل إذا صح القول سوى خطوة 
اولى نحو التربية؛ وهذا صحيح بشرط بيان أن المقصود حينئذ هو التربية الفعلية؛ لكن هؤلاء 
الذي آشرنا إليهم لا ييّرون هنا بتاتا بين التربية النظرية والتربية الفعلية ((أو بين طريق 
التبرك وطريق الترقي حسب مصطلحات التصوف الإسلامي))»ء بل ريما ليس لديهم آي 
فكرة عن مثل هذا التمييزء الذي له أهمية كبرى ججيث يكن أن يقال عنه آئه أساسي تاما؛ 
وزيادة على هذاء من الحتمل جدا أن يكونوا متأئرين مقدار يزيد أو ينقص ببعض التصورات 
الصادرة من الوسط الإخفائي أو الليوصوفيسم حول كبار العرفاء وأمور أخرى من هذا 
النمط قد تسب بالتاكيد في وجود كثير من الالتباسات واستمرار رسوخها. وعلى آي 
حال» فمن الواضح أن هؤلاء ينسون أن الكلمة الفرنسية إبنيسياسيون (أي الانخراط في 
طريق التربية الروحية) مشتقة من إينيسيوم التي تعنى بالتحديد مدخل و بداية: إه الدخول في 
طريق» بقي على الداخحل فيه أن يقطعهء أو آيضا إنه بداية حياة جديدة تنمو خلاها 
استعدادات من طراز تلف عن ما هي منحصرة فيه حياة الإنسان العامي العادي؛ وال 
إيتيسياسيون' با لمعنى الأدق الأكثر ضبطاء ما هو في الحقيقة سوى التبليغ الابتدائي للفعالية ِ 
الروحية في هيئة بذرةء آي بعبارة أخرى» هو الارتباط الروحي عينه. 

وثمة مسالة أخرىء» أثيرت كذلك منذ عهد قريب» وترجع أيضا للارتباط الروحي؛ 
ولكي نفهم بالضبط مرماها بنبغي في البداية أن نقول بآنها تتعلق بالأخص بالحالة التي يحصل 
فيها انخراط في التربية الروحية خارج الوسائل المعتادة والمعروفة'. وقبل كل شيء ينبغي أن 


لى هذه الحالات ترجع الملاحظة الشارحة المضافة إلى فقرة من مقال 'صفحات مهداة إلى عطارد لعبد المادي. عدد أوت 
6 من جلة دراسات نراي 319-318 ونصها هو التالي : 
في التربية الروحية سلسلتان: الواحدة منهما تارجخية» والأخحرى تلقائية؛ الأول تبلغ في مؤسسات للتعبد معروفة؛ يرعاها 
شيڅ جي؛ مآذون» حائز على مفاتيح السر؛ وهذا هو تعليم الرجال. وأمًا الآخر فهو التعليم الرباني الذي أسمح لنفسي 
بتسميته ب التربية الروحية المرعية لأئه هو الذي تلقته مريم العذراء آم عيسى ((عليهما السلام)). والشيخ موجود هنا 
أيضاء لكن من الممكن أن يكون غاتباء وغير معروش؛ بل متوفى منذ قرون عديدة. وقي هذا النوع من التربية. پأاخذ 
صاحبها من الاضر تفس المدد الروحاني الذي يأخذه الآخرون من الماضي؛ وهو الغالب وقوعه في أوروبا في الوقت 
الحاضرء في درجاته الابتدائية علي آي حال: ولكنه تقريبا غير معروف في الشرق. = 
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يعلم ان مثل هذه الحالات هي دائما حالات نادرة» ولا تحدث إلا في ظروف تجعل التبليغ 
ونقول يمقدار معيّن فقط لان مثل هذا الوقوع لا بمحدث إلا لأفراد حائزين على مؤهلات 
تنجاوز کثیراً ما هو معتاد عند عامة الناس» وهم توجهات قوية تجذب إليهم - إذا صح 
القول - الفعالية الروحية التي لا يمكن هم البحث عنها بوسائلهم الخاصة؛ هدا من جهة» 
ومن جهه آخری» حتی بالة مو لاء الأفرأدء بحکم انعدام المساعدة الق يوفرها الاتصال 
المستمر بتنظيم تراثي سو ي٠‏ فان النتائج الحاصلة تبعا لذلك النوع من الانخراط. تکولن غالا 
ذات طابع غیر تام وغیر مکتمل بمقدار يزيد أو ينقص؛ ولا يكن أن نلح أكثر على هذا 


= ويعلق الشيخ عبد الوأاحد يجيي على هذا الكلام قيقول: 

حيث أن هذا اللص يكن أن يسبب قي أنواع من سوء الفهم يبدو لنا من ألضروري التدقيق في معناه ولو قليلا؛ وفي 
البداية ينبغي أن يعلم بان المقصود هنا لا يمت بصلة بتانا مع أي شيء يكن أن يقارن بالة اليستيسيزم ((الذي هو 
جاص ببعض الأوساط المسيحية لا غيرها)) إذ أن ذلك يتناقض مع وجود سلسلة تربية روحية حقيقية سواء قي حالة 
التعليم الرباني التلقاتي أو في حالة التي يمكن اعتبارها حالة نظامية سرية. ومكن في هذا الصدد الاستشهاد بكلام 
لجلال الدين الرومي يتعلتق بالضبط بنفس المسألة وهو قوله: لو أن فرداء في حالة استثنائية نادرة: بسلك هذا الطريق 
وسحده (آي بدون شيخ ظاهر): فإتما محصل له ذلك بمساعدة قلوب الشيوخ؛ يد الشيخ غير منوعة عن سن هو غائب 
((حسنا)): وليست هذه اليد سوى قبضة الله - تعالى - ينها (النوي» ]ء 2975-2974). وفي الكلمات الأخيرة من 
هذا القول إشارة إلى الشيخ المربي الداخلي ودوره كما هو موجود بالضبط في التراث ألمندوسي؛ لكن هذا قد يبعدنا 
شيتا ما عن المسالة التي تهمتا هنا مباشرة. فنقول أن في وجهة نظر التصوف الإسلاميء المقصود من ذلك الطريق الذي 
يسلكه الشخص وحده هو طربق الأفرادء الذي يرأسهم سيدنا الخضر ((عليه السلام))» وهوطريق خارج عن ما يكن 
تسميته بسلطة القطب لاشتماها فقط على الطرق النظامية والمعتادة في التربية الروحية. ولا بد من الإلحاح على أن 
طريق الأ فراد استلنائية نادرةء كما هو مصرح به في النص الذي استشهدنا به» وهي لا تفع إلا إذا كانت الأوضاع التي 
تيح التبليغ الاعنيادي تجعله مستحيلاء وذلك مثلا عند غياب كل تنظيم تربوي نظامي سوي. وحول هذا الموضوع ينظر 
أيضا كتاب ألشرق والغرب للشيخ عبد الواحد يجي ص231-250. وني نفس السياق يقول ني رسالة كتبها يوم 14 
مارس 1937: 

ألخضر هو سيد الأفراد تخصيصاء وهم مستقلون عن القطبب بل يمكن أن لا تكون له معرفة بهم فشأنهم ((مع الحضرة 
الربائية)) أقرب: وهو إذا صح القول من وراء الوظائف المحيلة الحددة مهما كان علوّهاء هذا فان عدد الأفراد غير 
حدد. وتستعمل أحيانا القارنة التاليةء وهي: أن الأمير» حتى وإن ل يقم باي وظيفةء هو على أي حال من حيث هو 
أعلى منزلة من الوزير (إلا إذا كان الوزير هو نفسه أميراء وهو ما يكن وقوعه: وليس بالضروري)؛ وقي انجال 
الروحاني. الأفراد هم كالأمراء والأقطاب كالوزراء؛ وما هذه طبعا إلا مقارنةء لكنها على كل حال تساعد على فهم 
العلاقة بين هؤلاء وغۇؤلاء. 
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الموضوع. ثم رغم هذاء قد لا خلو الكلام عن هذه الإمكانية من الخطرء لأ كثيرا من الناس 
يکن آن يستهويهم الوهم قي هذا الجال» فيکفي آن محدث في حياتهم حادث غير معتاد ولو 
قلیلاء أو آله يبدو هم كذلك» إلا ويؤولونه كعلامة على فوزهم بتلقي ذلك الاخراط 
الروحي النادر. والغربيون المعاصرون بالخصوص,» يتهافتون على اغتنام أدنى ذريعة من هذا 
اللمط ليُعفوا أنقسهم من الارتباط الروحي النظامي السوي. وهذا يجدر با لخصوص الإلحاح 
على آله ما دام الحصول على هذا الارتباط النظامي السوي المعتاد غير مستحيل» فلا اعتبار 
أصلا لتلقي أي الخراط روحي خارج عنه. 

وثمة نقطة أخرى هامة جدا وهي التالية: حتى في مثل تلك الحالة التادرةء الحاصل 
دائما هو ارتباط ب سلسلة تربية روحية وبتبليغ فعالية روحية» مهما كانت الوسائل 
والكيفيات التي يمكن بلا شك أن تختلف كثيرا عن ما هي عليه في الحالات العادية؛ فهي 
تستلزم مثلاء فعالية تتصرف خارج الأوضاع الالوفة للزمان وللمكان؛ لكنء مهما كان 
الحال» يوجد هنا بالضرورة اتصال حقيقي» ولا علاقة له بتاتا مع مرائي أو توهمات لا 
مرجع نها سوى الغيال". وني بعض الحالات المعروفةء مثل حالة 'جاكوب باهم ((1575- 
4 وهو صاحب مشاهد روحية» وله كتب عديدة حول مفاهيمه الدينية والحرفانية: 
عاش في ألانيا)) الذي أشرنا إليه سابقا في موضع آخر حصل ذلك الاتصال بلقاء مع 
شخصية يكتنفها السر لم تظهر له مرة ثانية؛ ومهما كانت هذه الشخصية ٠‏ فالحاصل هنا هو 
واقعة إيجابية تماماء وليس مرد علامة التباسها وغموضها يزيد أو ينقص» بيث يكن لكل 
احد أن يؤوّها حسب هواه. إلا أن الفرد الذي انخرط في طريق التربية ثل هذه الكيفية. 


نذكر مرة اخرىء باه بمجرد أن يكون المقصود مسائلا من طراز تربوي روحيء» ينبخي التحرز من إقحام الخيال؛ فكل ما 
پتعلی بالأوهام اليسيكولوجية والناجمة عن التخيْل الشخصي ليس ها مطلقا أي قيمة في هذا الصددء ولا ينبغي هما أن 
تتدخل ي هذا انجال باي كيفية كانت ومن آي درجة كانت. 

كتاب أنظرات في التربية الروحيةء ص70 (( الباب10)). 

رغم ان الأمر قد لا يكون دائما على هذا المنوالء فمن الحتمل أن تكون هذه الشخصية مظهر! تشكل فيه أحد النحققين 
بالدرجات العليا في سلم التحقق الروحي وله تصرف كما ذكرناه قبل قليل؛ خارج الأوضاع المالوفة للزمان وللمكان؛ 
ويعض الاعتبارات التي عرضناها حول إمكانيات من هذا الطراز في الباب الثاني والأربعين من كتاب نظرات في التربية 
الروحبة كن آن تساعد على فهم هذه الحالة. 
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يکن آن لا يکون واعيا بو ضوح بالطبيعة الحقيقية لا تلقاه ولا ارتبط به والدواعي أكشر لأن 
یکون عاجزا تماما عن تفسبر ما وقع له في هذا الصنددء وهذا بسبب انعدام تعليم يسمح له 
بمحيازة مفاهيم ولو غير دقيقة حول ما جرى له؛ بل بمكن آنه م يسمع أصلا حديثا عن التربية 
الروحيةء إذ أ الكلمة نفسها وما تدل عليه جهولة تماما في الوسط الذي يعيش فيه؛ لكن 
هذا غير مهم ني الصّميمء ولا يؤثر طبعا في واقعية هذه التربية ذاتهاء رغم آلهاء كما ذكرناه 
لا تخلو من نقائص حتمية بالنسبة للتربية النظامية المعتادة السوية. 

وبعد هذاء بمكن الآن أن نأتي إلى المسالة التي أشرنا إليهاء لأ هذه الملاحظات 
القليلة تسمح بالحواب عنها بيسر؛ والسؤال هو ألا يكن لبعض الكتب ذات احتوى التربوي 
الروحي» أن تُوظف من حيث هي كناقل لتبليغ فعالية روحية» بجيث تكفي» في مشل هذه 
الحالة مطالعتها للحصول على التربية التي كنا بصدد الكلام عنهاء بدون اللجوء إلى 
الاتصال المباشر بسلسلة تربوية ترائية» وهذا بالنسبة لأفراد ذوي مؤهّلات متميزة وطلاب 
بمتازون بالاستعدادات الطلوبة؟ الحواب هو أن استحالة الحصول على تربية بواسطة الكتب 
هي مسألة نظن آننا شرحناها مما فيه الكفاية في مناسبات عديدة؛ وينبغي أن نعترف بأاتنا م 
نتوقع بآن مطالعة كتب مهما كانت» يمكن اعتبارها كإحدى الوسائل الاستننائية التي تقوم 
أحيانا مقام الوسائل المعتادة للتربية الروحية. وحتى خارجا عن الحالة الخاصة والأكثر دقة 
المتعلقة بتبليغ فعالية روحية بحصر العنى» يوجد في ذلك الاعتبار ما يناقض بوضوح كون 
التبليغ الشفاهي يُؤخذ في كل زمان ومكان كشرط ضروري في التعليم التراثي» يث لا تغني 
عنه کتابته بدا وهذا لان تبلیغه» لکي يکون مقبولا شرعاء يستلزم توصيل عنصر حيوي 


من بين استتباعات هذه النقائص» نوع من التشابه الظاهري» لاسيما في كيفية التعبير؛ بين صاحب هذه الخحالة وبين 
التبعين لهاج ألمي لمہستيسيزم»ء وهذا إلى سح اعتبارء كأحد منهم من طرف الذين لا ينغذون إلى صميم الأمور» كما حصل 
بالشحدید ل جاكوب باهم. 
}2 الحتوى نفسه لكتاب» كمجموعة كلمات وجمل تعر عن بعض الفاهبم ليست هي إذن آلشيء الوحيد الهم حقا في 
وجهة النظر الترائية. 
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إذا صح القول» وهو ما لا يمكن للكتب أن تنقله”. لكن» ربّما الداعي لزيد من الاستغراب 
هو أن السؤال طُرح مرتبطا بفقرة حول دراسة الكتب» شرحنا فيها بوضوح هذا الموضوع 
لتجنب كل نقص في الفهم» ونبّهنا فيها بالتحديد على الحالة المتعلقة ب كتب ذات محتوى من 
طراز تربوي روحي فيبدو إذن بان من المفيد الرجوع مرة أخرى إلى ما أردنا بيانه 
والتوسع فيه قليلا بكيفية آتم. 

فمن البديهي أن هناك كيفيات ختلفة في مطالعة نفس الكتاب» ونتائجها تكون 
كذلك ختلفة؛ فإذا افترضنا مثلا أنها كتب مقدسة لل معيّنةء فالعامي السطحي بالمعنى التام 
هذه الکلمةء کما هو شأن الناقد الحدیث» لا یری فیها سوی آدباء وکل ما يکنه أن پستخرج 
منها لا يكون إلا من هذا النوع من المعرفة اللفظية التي لا تشكل سوى جرد توسع في مثل 
هذا البحث» بدون أن يضاف إليه آدنى فهم حقيقي» ولو من حيث دلالاتها الأكثر سطحيةء 
لاه لا يعلم بل لا يتساءل إذا كان ما يقرأه يعبر عن حقيقة؛ وهذا النوع من المعرفة هو الذي 
يمکن نعته ب الکتي بالمعنى الأدق للكلمة ((في المصطلح الصوني يقال عنه: علم الأوراق» 
اللختلف عن علم التحقق والأذواق)). وأما القارئ المرتبط بالل المقصودةء حتى وإن لم يكن 
يعلم منها سوى جانبها الظاهري» فسيرى في نفس تلك الكتب المقدّسة شيئا آخر يختلف تماما 
عن الذي براه ذلك الناقد» رغم أن فهمه لا يزال منحصرا في المعنى الحرفي فقط» وسيكشف 
فيه قيمة أعظم بلا مضاهاة من تلك التى يجدها البحث الحديث؛ وهذا يصح حتى على آدنى 
الدرجات» ونعني بها حالة من هو عاجز عن فهم الحقائق العرفانية والعقيدية» ويبحث في 
الكتب المقدّسة بكل بساطة عن قاعدة للسلوك مما يسمح له على آي حال المساهمة في 


يكن أن بُعترض على هذاء بأنْ بعض الروايات الى تعود با لخصرص إلى تنظيم وردة الصليب تنص على أن بعض 
الكتب أودع ثيها كتابها مؤثرات؛ وهذا مكن بالفعل سواء بالنسبة لكثاب او لأي آداة أخرى؛ لكنء حتى بقبول وقوع 
هذا الأمرء فالمقصود لا بمكن أن يكون على أي حال سوى تسخا معيلةء وهيلت ذا المدف تخصيصا؛ وزيادة على هذا 
كلل نسخة منها كانت موجَهة مباشرة إلى مربد معيْن ومقتصرة عليه وحده؛ والغرض منها ليس الحصول على الاخراط 
في طريق الثربية إذ آئه قد تم قيل ذلك وإنغا هو توفير مساعدة أكثر فعاليةء عتدما يستعمل ذلك المريد ختوى ذلك 
الكتاب كركزة للتأمل حلال جاهدته الشخصية. 

كتاب نظرات في التربية الروحةء ص 225-224 (( الباب 34)). 
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التراث الروحي جقدار إمكانياته. وحالة من يهدف إلى استيعاب العلم التراثي الظاهري 
باقصی ما یکن کما يفعله الفقیه آو عام اللاهوت» تقع بالتاکید ني مستوی آعلى بکثير من 
الحالة السابقةء رغم أن المقصود لا يزال منحصرا في المعنى الحرفي في كلتي الخالتين بل يكن 
أن لا يُتصرّر عندهما حتى جرد وجود معاني أخرى آعمقء آي في الحملة المعاني الباطنية. 
وني المقابل» فالشخص الذي له بعض المعارف النظرية في علم الباطنء يكن له بمساعدة 
بعض الشروح أو غيرها أن يستشف تعدد المعاني المنطوية قي النصوص المقدسةء وبالتالي 
يمكن له أن يلمح ألروح المخبًاة تحت الحرف؛ ففهمه حينئذ يصبح من طراز أعمق وأعلى 
بكثير من ما يزعمه آعلم وأكمل علماء الظاهر. ودراسة هذه النصوص يكن بالتالي أن 
تشكل قسما هاما من التحضير العقيدي العرفاني الذي ينبغي في الحالة السوية أن يسبق كل 
تحقق روحي؛ لكن رغم هذاء فإن المتبع هذا المنهج إذا م يتلق من جانب آخر آي ارتباط 
بسلسلة التربية الروحية سيبقى دوما مهما كانت استعداداته» منحصرا قي معرفة نظرية قصراء 
ولا يكن لدراسته من حيث هي أن تتيح له تجاوز تلك المعرفة النظرية بأي كيفية كانت. 

وإذا اعتبرنا بدلا من الكتب المقدسةء بعض المكتوبات ذات الطابع التربوي الروحي 
بحصر المعنى» كمكتوبات شانكاراشاريا ((في التراث المندوسي)) وي الدين بن عربي ((في 
التصوف الإسلامي)) مثلاء يكن أن نقرول بالضبط نفس الشيء. ما عدا نقطة واحدة: فكل . 
الفائدة الى يمكن لمستشرق أن يستخلص من مطالعتها هو معرفة أن المؤلف الفلاني (وهر 
بالقعل بالنسبة له مؤلف لا أكثر) قال هذا الكلام أو ذاك؛ بل إنه إذا أراد ترجة هذا الكلام 
بدلا من آن يقنع بتردیده حرفيا مجرد جهد للذاكرة» فمن الراجح آله سیشوهه لاله ل 
يستوعب معناه الحقيقي في أي درجة منه. والفارق الوحيد مع ما قلناه أنفاء هو أن لا داعي 
هنا لاعتبار حالة العام الظاهريء إذ أن هذه المكتوبات لا ترجع إلا للميدان الباطتي وحده 
وبالتالي فهي خارجة تماما عن تخصصه؛ ولو استطاع حقا آن يفهمهاء لكان قد جاوز من قبل 
الخد الفاصل بين علمي الظاهر والباطن» وسنجده حينئذ ضمن حالة من له معرفة نظرية 
بعلم الباطن» وهي التي لا يكن آن نكرر هنا ما قد وضحناه حوها سابقا. 


40 


ولم يبق علينا الآن إلا النظر في فارق أخير» لكنه لا بقل آهمية في وجهة النظر التي 
نقف عندها حاليا: ونعني به الفارق بين حالة قراءة كتاب من طرف من له معرفة نظرية بعلم 
الباطن المذكور أخيراء والذي نفترض أنه لم يتلق بعد أي تربية روحية» وبين حالة قراءة نفس 
الكتاب من طرف من هو بالعكس حائز على ارتباط روحي؛ فهذا الأخير سيري فيه طبعا 
نفس الأمور التى يراها فيه الآخرء لكن ربما بكيفية مء وستنجلي له بالخصوص بنظور 
ختلف؛ ومن البديهي آنه ما دام مقتصرا على الانتساب الشكلي لطريق التربية» فلا يمكنه 
سوى جرد مواصلة التحضير المعرفي العقيدي الذي نم يكم بعد أي مواصلته إلى درجة 
أعمق» غير أن الخال سيختلف تماما عندما ينفذ إلى طريق التحقيق. ومحتوى الكتاب» بالنسبة 
له» لا یصبح حینئذ سوی ركیزة للتأمل تحديداء وبالمعتى الذي يكن آن يوصف بالشعائري» 
مثله بالضبط مثل الرموز من تلف الأنواع التى يوظفها لمساعدة ومساندة مجاهدته الباطنية؛ 
ولا ريب آله من غير المفهوم أن لا تقوم بمشل هذا الدور المكتوبات الترائيةء التي هي 
بالضرورة» بمقتضى نفس طبيعتهاء ذات طابع رمزي بآتم المعنى الدقيق هذه الكلمة. فهذا 
السالك لطريتى التحقق تتلاشى في نظره ألحرفية ولا ببقى في شهوده من وراءها سوى 
الروح» وهكذا تتفتح أمامه إمكانيات ختلفة تماما عن تلك التي تحصل من جرد فهم نظري» 
مثلما یقح له عندما یتأمل مرکرا فكرته في ذكر أو في عبادة شعائرية؛ وإذا كان حاله على هذا 
المنوالء فما ذلك - ونكرره مرة أخرى - إلا مقتضى التربية التي تلقاهاء وهي التي تشكل 
الشرط اللازم الذي بدونه لا يمكن الحصول على آدنى بداية للتحقق مهما كانت المؤهلات 
التي يتمتع بها الفرد. وهذا في الجملة لخص بكل بساطة في قول آنه ما من تربية روحية 
فعلية إلا وتفترض حتما انتسابا لتنظيم تربوي سوي؛ ونضيف أيضاء لو اتفق حصول اتصال 
حقيقي بين التامل في مڪتوب من طراز تربوي وبين فعالية روحية منبعثة من مؤلفه - وهذه 
حالة محتملة بالفعل إذا كان هذا المكتوب صادرا من الشكل التراثي ولاسيما من السلسلة 
التي ينتمي إليها القأرئ نفسه - فهذا الاتصال» بعيد عن أن يقوم مقام الارتباط الروحي 
التربوي» لا يمكن آبدا أن يكون سوى أستتباعا لارتباطه السابق. وبالتالي» مهما كانت 
الوجهة التي يُنظر بها إلى المسألةء لا بصح مطلقا في أي حالة الحصول على تربية بواسطة 
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الكتب» وإتما توظف فقط في إطار تربوي» وفي بعض الأوضاع الخاصة؛ فالأ مران ختلفان 
طبعا عن بعضهما؛ ونأمل آنتا هذه المرة قد ا لححنا على هذا الموضوع ما فيه الكفايةء بجيث لا 
يبقى أدنى لبس في هذا الصددء ولا تبقى أية إمكانية للتفكير في أن ثمة آي آمر»ء ولر 
استشنائیاء بعفي من لزوم الارتباط بتنظيم ترېوي رو حي سوي ((وعبر عن هله الحقيقفة 
الشيخ أحمد التجاني (توني سنة1230ه/ 1815م) فقال: حسما نقله عنه تلميذه علي حرأزم في 
كتابه جواهر المعاني: اعلم آن الله سبحانه وتعالى جعل في سابق علمه ونفوذ مشيئته أن المدد 
الواصل إلى خلقه هو في كل عصر ججري مع الخاصة العليا من خلقه من النبيين والصديقين. 
فمن فزع إلى أهل عصره الأحياء من ذوي الخاصة العليا وصحهم واقتدى بهم واستمد 
منهم فاز بنيل المدد الفاتض من الله. ومن أعرض عن أهل عصره مستغنيا بكلام من تقدمه 
من الأولياء الأموات طبع عليه بطابع الحرمان...وقالوا أيضا : 
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الفعاليات الروحية وال كينونة الجماعية' 


منذ عهد قريب تفاجئنا بقدرما عندما قرآنا في تعقيب تعقيب يتعلق بكتابنا نظرات في التربية 
الروحية الحملة التاليةء التي عرضت بكيفية توحي بأنها تحص إن صح القول ما ذكرناه حن 
في هذا الكتاب» ونصها: من اليقين أن التربية الروحيةء لا تعفي من التامل ولا من الدرأسةء 
وإتما تضع السالك الححقق (ع ام٥‏ له'1) على مستوى معين؛ إلها تجعله في اتصال مع 
الكينونة الجماعية لتنظيم تربوي منبئق هو ذاته من الكينونة العليا لتربية روحية كونية كلية 
واحدة ذات أشكال متعددة. ولا ثلح على الاستعمال الحعسثّف هنا لكلمة ألسالك الخحقق 
رغم استغرابنا له» إذ آلنا اعترضنا عليه بوضوح عند شرحنا للدلالة الحقيقية هذه الكلمة؛ 
فالطريتق طويل بين بداية التربية الروحية بجصر المعنى والتحقق الروحي الكبير أو حتى 
الي ر ان الت هرا بي حبك ان لا وجرد فى التعقب الذكرر لأذنى زارا 
لدور الفعاليات الروحيةء فيبدو أن هنا يوجد سوء فهم خحطير؛ ومن الحتمل أن آخرين قد 
وقعوا فيه أيضاء رغم كل العناية التي عرضنا بها الأمور باوضح ما يمكن» إلا أن الظاهر 
بالفعل» ي كدر من الأحيان» هو صعوبة تبليغ الفهم الصحيح. وهذا بدا لنا أن مزيدا من 
التوضيح لن يخلو من فائدة؛ وتعتبر هذه التوضيحات تابعة بطبيعتها لتلك التي أعطيناها في 
مقالاتنا الأخبرة» كجواب على الأسئلة المتنوعة التي طرحت علينا حول الارتباط بسلسلة 
التربية الروحية. 

وني البدايةء ينبغي أن ننه على أننا | نستعمل أبدا كلمة إكريكور للدلالة على ما 
کن تسميته تحديدا ب كينونة حاعية؛ والعلَة هي أن باعتبار هذا العنى هذه اللفظة لا تمت 
باي صلة مع التراث» وهي ib‏ سوى إحدى التاطعات العديدة في الصطلحات الديثة 
للمدارس الإخفائية. وأول من استعملها في هذا الصدد هو آليفاس ليفي ((فرنسي ولد سنة 
0 وتوفي سنة 1875))» ون صحَت ذکرياتناء فهو نفسه الذي برراستعماله هاء 
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بأعطاتها اشتقاقا لاتينيا لا يتصورء فجعلها مشتقة من كلمة (كراكس ×۲۴ع) أي رعية (أو 
قطيع)» بينما هي يونانية خالصةء ولم تكن ها في الحقيقة أي دلالة سوى معنى كلمة حارس 
ليلي (أو سهران). ومن المعلوم أن هذه اللفظة توجد في تاب أخلوخ» حيث تعتى كينونات 
ذات سمة مبهمة» إلا آنها على أي حال تنتمي إلى العا البرزخحي» وهي السمة الوحيدة التي 
تشترك فيها مع الكينونات الجماعية الي طبّقت عليها نفس الكلمة حسب زعمهم. وهذه 
الأخيرة» بالفعل» هي اساسيا من مط نفساني. وهذا هو بالأخص سبب خطورة سوء الفهم 
الذي نبهنا عليه لأن الجملة التي آوردناها في البدء تبدو لنا في هذا الصددء كمثال آخر 
متکررء للخلط بين ما هو نفساتي وما هو روحاني. 

والواقع» آننا تكلمنا عن هذه الكينونات العماعيةء وظنتا آلا وضحنا دورها جأ فيه 
الكفايةء وذلك في سياق الحديث عن التنظيمات التراثية» سواء كانت دينية أو غيرها التي 
تنتمي إلى ما يمكن نسميته باليدان الظاهري بالمعنى الأوسع ذه الكلمةء وهذا لتمييزها عن 
ميدان التربية الروحية الباطنيةء فكتبنا ما يلي: يكن النظر إلى كل طائفة كأنها حائزة على قوة 
من نمط لطيف تتشكل بكيفية ما من مساهمات كل أعضائها السابقين والحاضرين» وبالتاليء 
فعظم هذه القرة وقابليتها لأحداث آثار أشد يزدادان بمقدار ما تكون الطائفة أعرق تارا 
والأعضاء المؤلفين ها أكبر عددا؛ ومن البديهي أن هذا الاعتبار الكمي يستلزم بالضرورة أن 
المقصود هنا هو الميدان الفردي» ولا دخل له بتاتا في ما وراء هذا الميدان (كتاب نظرات في 
التربية الروحيةء الباب 4). وزيادة على هذاء نقول في هذا السياق» أن التجمع» في كل ما 
پؤلفه. سواء نفسانیا و جسمانياء لیس سوی امتداد لا هو فردي» وبالتالي فهو خال من کل 
ما هو مفارق متعال بالنسبة لا هو فردي» وهذا بعكس الفعاليات الروحية التي هي من طراز 
تلف تماما؛ وباستعمال مصطلحات الرمزية المندسيةء نقول :لا بذ من التمييز بين الاتجاه 
الأفقي والاتجاه العمودي. وهذا يقودنا إلى الجواب عرضا عن سؤال آخر طرح علينا أيضاء 
ولا يخلو من علاقة مع ما نحن بصدد النظر فيه: فمن الخطا اعتبار ما ينتج من التطابق» سواء 
مع كينونة نفسانية جماعية مهما كات أو مح أي كينونة نفسانية أخرى» آنه حالة فوق فردية؛ 
والمساهمة في مثل هذه الكينونة الجحماعيةء في درجة ما من درجاتهاء يكن اعتباره» إن شثن 
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كمشكل لنوع من الاتساع للفردية لا أكثر ((أي للاتساع الأفقي لا للارتفاع العمودي)). 
وهذا فان أعضاء التجمع يكن هم توظيف القوة اللطيفة التي هي تحت تصرفه للحصول 
على بعض الزايا من إالنمط الفردي. وذلك بالاستقامة وفق القواعد الموضوعة هذا الغرض 
من طرف التجمع المذكور؛ وفوق هذاء عندما تندخل فعالية روحية لنيل تلك المزاياء كما 
محدث با لخصوص في حالة مثل حالة الطوائف الدبنية» فإن تدخلها لا يتصرف حينئذ في 
ميدانها الحاص بها الذي هو من طراز فوق فردي» وإنما ينبغي النظر إليه كما قلناه آيضا ك 
تروله إلى اليدان الفردي حيث تؤثر فيه بواسطة القوة الحماعية التي تأخذها كنقطة ارتكاز. 
وذا فإ الصلاة (أو الدعاء)ء بوعي أو بلا وعي» تنوجه بالكيفية الأكثر مباشرة إلى الكينونة 
الجماعيةء وبوساطتها فقط تتوجه أيضا إلى الفعالية الروحية المتصرفة من خلاها؛ والشروط 
الموضوعة من طرف التنظيم الديني لتكون فعَالةء لا يكن تفسيرها بدون هذا الاعتبار. 

وأمَا في ما يتعلق بتنظيمات التربية الروحية فالشان تلف من حيث آنها هي 
وحدها الي تهدف اساسيا إلى الذهاب وراء الميدان الفردي؛ وحثى ما يعود فيها مباشرة إلى 
تطور الفرديةء لا يشكل في النهاية إلا مرحلة تحضيرية تول آخيرا إلى تجاوز حدود تلك 
الفردية. ومن البديهي أن هذه التنظيمات كغيرها تشتمل كذلك على عنصر نفساني يمكن أن 
يلعب دورا فعليا في أطر معينة» كالقيام مثلا ب دفاع في مواجهة العا الخارجي وفي حاية 
أعضاء مثل ذلك التنظيم من بعض الأخطار الواردة من الخارج» لان مثل هذه النتائج لا 
يمكن طبعا الحصول عليها بوسائل من طراز روحي» وإلما فقط بوسائل هي إذا صح القولء 
في نفس مستوى الوسائل التى يتوفر عليها العام الخارجي؛ لكن هذا الأمر ثانوي جدا 
وعرضي نماماء لا يمت بصلة مع التربية الروحية ذاتها. فهذه الأخيرة متعالبة بالكامل عن أي 
تصرف لأي قوة ماديةء لأ موضوعها الجوهري هو بالأساس التبلبغ المباشر لفعالية روحية 
ينبغي أن تحدث» بكبفية عاجلة أو آجلةء آثارا تعود كذلك إلى انجال الروحاني عينهء لا إلى 
الميدان السفلي كما هو شان الحالة الي تكلمنا عنها آنقاً؛ وبالتالي فهي لا تتخذ عنصرا 
نفسانيا كوسيلة لتصرفها. وهذا لا ينبخي النظر إلى تنظيم روحي تربوي كما هو عليه 
كمجرد تجمع» لأله بهذا الوصف لا يوجد فيه ما يتيح له القيام بوظيفته الي هي سبب 
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وجوده بالکامل؛ فالتجمع ما هو في الحملة إلا اجتماع لأفرادء ولا يكن من حيث هو آن 
پنتج آي مر من طراز فوق فردي» لان الأعلى لا کن في آي حال آن يصدر من الأدنى؛ 
وإذا كان بإمكان الارتباط بتنظيم تربوي أن يعطي آثارا من هذا النمط فلكونه بالتحديد 
حائزا على مر هو في ذاته فوق فردي ومتعال مفارق بالنسبة للتجمع نفسه» أي حائزاً على 
فعالية روحية ينبغي عليه صيانتها وتبليغها بدون آي انقطاع. إذن فالارتباط بتنظيم روحي 
تربوي لا ينبغي أن يتصور كارتباط ب كيلونة جماعية أو بكينونة نفسانية جمعوية لأنْ هذا 
ليس سوى مظهر عرضي تماماء ولا تختلف فيه التنظيمات التربوية الروحية عن غيرها من 
التنظيمات الظاهرية؛ والذي يشكل جوهريا السلسلة» هو ما تكرره مرة أخرى» أي التبليغ 
المستمر الذي ل بنقطع للفعالية الروحية عبر الأ جيال المتعاقبة (ولا نأخذ هنا كلمة أجيال 
بالمحنى الظاهري والحسي إذا صح القولء وإنغا نشير بالأخحص إلى الولادة الجديدة وطابعها 
الملازم للتربية الروحية). وكذلك. فإِنٌ الرابطة بين ختلف الأشكال التراثبة ليست مرد 
انتساب كينونات جاعية لبعضها البعض» كما يكن أن توحي به الجحملة التي انطلقت منها 
هذه الاعتبارات؛ وإلما تنتح في الحقيقة» من حضور نفس الفعالية الروحية» مختلف 
أشكاهاء وهي واحدة من حيث جوهرها ومن حيث الغايات الى تقصدها وتتصرف من 
أجلهاء إن أ تكن واحدة من حيث الكبفيات التي تزيد خصوصياتها أو تنقص والتي 
بواسطتھا یتہ تصرفها. ومن هنا فقط يدشاً تدريجهاء الأقرب فالأقرب» وفي درجات ختلفة» 
الاتصال الفعلي أو الشكلي حسب الحالات» مع المركز الروحي الأعلى. 

وإلى هذه الاعتبارات» نضيف ملاحظة أخرى ها أهميتها في نفس الوجهة من النظر 
وهي :عندما يمسي تاظيم تربوي روحي في وضع من الانحطاط الذي تزيد حدته أو تنقص. 
فإن تصرّفه يضعف بالضرورة رغم آن الفعالية الروحية لا ترال حاضرة» وحينئذ في المقابل. 
يمكن للفعاليات النفسانية أن تتصرف بكيفية أكثر ظهورا مستقلا أحيانا. والخالة القصوى في 
هذا الصدد» هي حالة التنظيم الروحي الذي زال وجوده كما کان عليهء ججیث انسحبٿ منه 
الفعالية الروحية تماماء وبقيت الفعاليات النفسانية وحدها في وضع لفات ضارة» بل 
بالخصوص خطيرة حسبما وضّحناه في موضع آخر (كتاب هيمنة الكم وعلامات آخر الزمان 


40 


الباب 27). ومن المعلوم أن الأمور لا تصلل إلى هذا الحد ما دامت التربية الروحية موجودة 
حقاء ولو منقوصة إلى حد أنها لإ تمس سوى انتساب شكلي بحت؛ لكن صحيح على آي 
حال بان افيمنة الى تحصل للفعاليات النفسية بمقدار يزيد أو ينقص في شكل من أشكال 
التربية يشكل علامة سالبة لوضعها؛ وهذا يبيّن مرة أخرى كم هم بعيدون عن الحقيقة 
أولئك الذين يريدون إرجاع التربية الروحية ذاتها إلى مؤثرات من ذلك النمط. 
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ااب اذاه 
ضرورة الالتزام بالشريعة 


دی ان کترا من الناس يشكون في الالتزام قبل كل شيء بالشريعة» والعمل جميع 
أحكامهاء لن يريد آن يسلك طريق التربية الروحية؛ وهذا الموقف علامة على ذهنية خحاصة 
بالغرب الحديث» ولا ريب أن أسبابه متعددة. ولا يعنينا هنا البحث في مدى المسؤولية التي 
تقع على عاتق علماء الشريعة أنفسهم الذين يدفعهم تعصبهم لآرائهم في كثير من الأحيان 
إلى إنكار تتفاوت صراحته زيادة أو نقصا لكل ما يتجاوز ميدانهم؛ فهذا الحانب من المسألة 
ليس هو الذي يعنينا هنا؛ لكن ما يثير الدهشة أكثرء هو أن بعض من يعتبرون أنفسهم 
مؤهلين للتربية يبرهنون على سوء فهمهم» فيقعون في إنكار عاثل لأولئك العلماء وإن كان 
بطريقة عكسية» أي أنهم ينكرون ضرورة الالتزام بالحمل بالشريعة. وبالفعل» فقد يكون من 
احتمل أن يكون أحد علماء الشريعة يجهل التصوف» وإن كان جهله لا يبر إنكاره» ولكن. 
بالعكس» من غير المقبول من آي أحد يزعم الانتساب للتصوف أن يتجاهل الشريعة» ولر 
من جانبها العملي» ذلك لان الأكثر يتضمن بالضرورة الأقل ((أي لا يكن بلوغ مقام 
الإحسان المتمثل في التصوف إلا بالتحقق حتما بقسميه الأول والثاني آي الإسلام والإيان . 
بالتطبيق الكامل لأحكام الشريعة)). وفضلاً عن هذاء فون هذا الجهلء المتمثل في النظر إلى 
العمل بالشريعة كآله لا جدوى منه آو لا طائل وراءه» لا يكن أن يحصل بدون عدم معرفةء 
ولو نظریاء هذا الحانب من الدين؛ وهنا تكمن الخطورة الأشده لأله عندما يكون مثل هذا 
الجهل موجودا في شخص» مهما کانت استعداداته» يحق لنا آن نتساءل هل هو حقا مستعد 
للاقتراب من الميدان الباطني والتربية الروحيةء بل إن الأولى به هو أن يجتهد في مزيد من 
حسن الفهم لقيمة الشريعة وأبعادها قبل آن يبحث عن ما هو آبعد. والواقع أن ذلك تابع 
بوضوح لضعف الذهنية في فهمها للتراث الروحي بالمعنى الأعم؛ ومن البديهي أن هذه 
الذهنية هي التي ينبغي إعادة تكوينها في نفسها بالكامل قبل كل شيء إذا ردنا بعد ذلك 


49 


الولوج إلى المعنى العميق لذلك التراث الروحي. والجهل الذي ذكرناه هو في صميمه من 
نفس نوع الجهل بفاعلية الشعائر الروحية تخصيصاء وهو أيضا متفش بكثرة في العصر 
الحاضر في العام الغربي. صحيح أن الوسط الدنيوي الذي تهيمن عليه الغفلة والذي يعيش 
فيه البعض بجعل فهم هذه الأمور أكثر صعوبة» بيد أن رفضهم ومقاومتها لتاثير هذا الوط 
في جميع مظاهره هو بالتحديد ما ينبغي آن يقوموا بهء إل أن يتحققوا بآن وجهة النظر المقتصر 
على ظاهر الحياة الدنيا هي وجهة خاطئة باطلة؛ وسنعود إلى هذا المعنى بعد فليل. 

لقد قلنا إن الذهنية التي بين هنا عوارضها هي إحدى سمات الغرب الحديث؛ 
وبالفعل» فن مثل هذه الذهنية لا يمكن آن توجد في الشرق» أولا لأن الروح الدينية لا تزال 
حية متغلغلة في الوسط الاجتماعي بكامله» وأيضا لسبب آخر» وهو آله عندما تکون 
الشريعة والحقيقة مرتبطتان كأنهما وجهان لنفس الشيء الواحد أحدهما ظاهري والاأخر 
باطتى» فمن اليسير على كل أحد فهم آنه لا بذ ني البداية من التحقق بالظاهر قبل الولوج إلى 
الباطن؛ وتبعا لرمزية شائعة الاستعمالء يمكن أن نقول أن النواة لا يكن بلوغها إلا بالعبور 
على آلغلاف' الحافظ هاء وبالتالي فلا مناص من اتباع طريق الشريعةء إذ لا وجود لسواها 
لوغ الحقيقة. ويكن أن يبدو هذا أقل بداهة في حالة» كحالة الغرب الراهن» حيث توجد 
تنظيمات تنسب للتربية العرفانية والروحية ولا علاقة ها بشكل تراثي معين؛ لكن حينئد 
هكن القول بأنها في وضعها هذاء تتوافق مع آي شريعة سويّة مهما كانت؛ غير آنه من ؤجهة 
النظر الصوفية با لحصر الدقيق للمعنى» وهي وحدها الي تعنينا الآن بصرف النظر عن اعتبار 
الظروف العارضة. فإ تلك التنظيمات ليست حقا ذات طابع عرفاني روحي سوي بجكم 
غياب الترامها بالشريعة. 

وللتعبير عن الأمور بابسط كيفية نقول في البدء أن البناء لا يشيد فوق الفراغ؛ 
والحال ن وجودا دنيويا محضا خاليا من کل عنصر تراڻې روحي ما هو بالتاګید إلا فراع 
وعدم حقيقي. وإذا اردنا تشیید مبنی فلا ب قبل كل شيء من وضع أسسه؛ فاسُسه هي 


تتكلم هنا على هذا الوسط الشرقي باعتبار جملته: وبالتالي فلا اعتبار عندنا في هذا الصدد لأشخاص محدئينء أي في 
الحملة مستخربين الذين لا يشكلون حتى الآنء رغم كل شيء: سوي آفلية ضعيفة مهما كثر صخبهم. ۰ 
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القاعدة الضرورية اللازمة التى سيرتكز عليها المبنى برمته» با في ذلك أقسامه العلياء 
وأرتكازها على آسس يستمر على الدوام» حتى بعد انتهاء البثاء. وكذلك فإن الالترام 
بالشريعة هو الشرط الأول الذي يتوقف عليه الاقتراب من التصوف؛ وفوق ذلك لا پنبخي 
اعتقاد أله يستغنى عن الشريعة بعد سلوك الطريقء مثلما أن الأسس لا يمكن إزالتها عند 
الانتهاء من تشييد المبنى؛ بل نضيف بان الشريعة في الحقيقةء بعيدا عن آن تطرح جانباء بنبغي 
بالعكس أن تتجوهر بمقدار مناسب للدرجة التي يبلغها السالك» لاله يصبح مؤهلا أكثر 
فأكشر لفهم أصوها وعللها العميقة؛ وبالتالي» فإن تقريرارتها وأحكامها وشعائرها تكشف له 
عن دلالة آكثر أهمية وعمقا من تلك التي يکن آن يفهمها جرد عالم ٻظاهرها دون أن تون 
له قدم في طريق التصوف؛ وذلك لأن هذا الأخيرء بجحكم اقتصاره على الظاهرفقط يختزل 
الشريعة في مظهرها الخارجي» أي يحصرها في أبسط أبعادها بالنسبة ل كمال القيقة الي 
تشتمل عليها الملة السوية ي جلتها. 

وهذا يعود بنا إلى الاعتبار الذي أشرنا إليه آنفاء فذلك الشخص الذي لا يلتزم بأي 
شريعة سويةء لا يمكن آن يجيا إلا حياة غفلة دنيوية تة يحصر فيها كل نشاطه الخارجي. 
وهذا هو نفس الخطاً الذي يقترفه على مستوى آخر مع استتباعات أكثر وسعأء جل 
الخربيين المعاصرين الذين ما زالوا يزعمون أنهم متدينون رغم كونهم بجعلون الدين معزل 
عن نشاطهم» ولا صلة له البتة بواقعهم اليومي. وإذا كان لا يقبل مثل هذا الخطا من شخص 
مكتفي بالنظرة الظاهرية وحدهاء فإله لا يقبل من باب أولى ممن يريد أعتبار النظرة الباطنية؛ 
وني كل هذه الأحوال» نرى بلا عناءء بعد هذه المواقف عن الاستجابة لمفهوم تراڻي سوي 
متکامل. وهذا کله في صميمه يعود إلى قبول مفهوم وجود ميدانين منفصلين: الميدان الدينيء 
وخار جا عنه آو بجانبه ميدان الدنيا الغافلة التي ها هي كذلك الحق في الاعتبار في إطارها 
ا لحخاص؛ والحالء کما کررئاه في كثير من الأحيانء هو آله لا وجود في الحقبقة ليدان دنيوي 
غافل يشتمل على بعض الأشياء بمقتضى نفس طبيعتها؛ وإلما الموجود فقط هو وجهة نظر 
دنبوية غافلة ناشئة من الانحطاط الروحي للبشرية» وبالتالي فهي نظرة باطلة تماما. وميدئياء 
لا ينبي القيام بأي تنازل لصالح هذه الوجهة آي النظرة الدونية؛ وبالتأكيد أن هذا في الواقع 
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صعب في الوسط الغربي الراهن» بل ربّما مستحيل إلى حد ما في بعض الأ حيان. لان کل 
واحدء ما عدا الشاذ النادر» جد نفسه جيرا على الخضوع خحضوعا يزيد آو پنقص کم 
ضرورة العلاقات الاجتماعية وحدهاء ولو ظاهرياء إلى أوضاع الخياة الاعتيادية الغافلة الي 
هي بالتحدید ليست سوی التطبيتى العملي لتلك النظرة الدنيوية الدونية. على آله حتى وإن 
كانت مثل تلك التنازلات ضرورية لكي يعيش الشخص في ذلك الوسط فلا بد من 
حصرها لي أدنى ما يمكن من طرف كل الذين بقي لديهم معنى للدين» وهي بالعكس 
منفتحة إلى أقصى ما يكن من طرف الذين يزعمون الاستغتاء عن كل شري حتی وان م 
يقصدوا ذلك» ٻوعي آو بلا وعي» لتأثر الوسط. ويقينا أن مثل هذه الأوضاع بعيدة عن 
ملاءمة الحياة الروحية التي ترجع إلى يدان لا تبني في الحالة السوية لمو ات ار سے ا 
تلجه باي كبفية کانت؛ ومع هذا وبمقتضى العوائق الملازمة لأوضاع عصرناء إذا استطاع 
أصحاب هذا الموقف (آي الذين لاأ يعتبرون الالتزام بالشريعة ضرورة لازمة) آن يتلقوا نوعا 
من التكوين العرفائي النظري: فإندا نشك كشرا في إمكانية أن يسيروا إلى ما هو أبعد منهء 
فينتقلوا إلى السلوك الحقيقي الفعلي» ما داموا مصرين طوعا عن اختيار لموقفهم ذلك. 
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الباب الثامن 


(la Délivrance) ğlîai|g (le Salut ) ةlجill اضرق دين‎ 


منذ عهد قريب لاحظناء باستغراب بعض الشيء أن بعض قرائنا لا يزالون يعائون 
بعض الصعوبة في الفهم المحيد للفارق الجوهري الموجود بين مفهوم النجاة أو الخلاص ((أي 
الفوز بالجنة)) والانعتاق ((أي القرب الرباني ني 'مقعد صدق عند مليك مقتدر' كما في الآية 
الأخيرة من سورة القمرء أو ما يعبر عنه الصوفية بالفتح الكبير))؛ وهذا بالرغم من شرحنا 
هذه المسألة مرارا عديدة» وهي مسالة لا ينبغي في الحملة أن تكون مبهمة عند كل من له فهم 
مراتب الوجود المتعددةء وقبل كل شيء عند كل من ييز تمييزا أساسيا بين ال آنا وال هو 
“. فلزمنا إذن الرجوع إليها لإزالة كل سوء فهم بصفة نهائية» ولكي لا يبقى أي حل لأي 
اعتراض. 

ففي الأوضاع الراهنة للبشرية في الأرض» من البديهي أن الغالبية العظمى للناس 
عاجزون تماما عن جاوز حدود الوضع الفردي» سراء خلال حياتهم في الدنياء أو علد 
حروجهم من هذا العام بالموت الجسمي» الذي من حيث هو لا يمكن أن يعر شيا في 
المستوى الروحي الذي يكونون عليه عندما يذوقونه (ويبدو أن كثيرا من الاس يتخيلون بان 


ملاحظة أخرى. استغرابنا ها - والحق يقال- أقل بكثير من هذه التي ذكرناها: وهي التي تعلق باتعدام الفهم العضال 
عند المستشرقين في هذا الصدد كما هو شانهم في الكثر من المساثل الأخرى؛ وي هله الأيام الأخيرة رأينا مالا له 
لافت للنظر فقي تقرير حول كتابنا ألإنسان وصيرورته حسب الفيدنتاء يعرب أحدهم عن غضبه بسبب النقد الذي 
وجهناه لزملائه؛ فيسجل أن من القدح الجارح با لخصوص ما ذكراه حول لاقتراف خطا) الحاط المستمر بين الفلاص 
والانعتاق. ويبدو ساحطا علي انتقادنا لأحد المهتمين باهندوسية لأئه [ ترجم كلمة موكشا السدسكريتية بلفظة خلاص 
من بداية كتابه إلى لهايتهء بدون أن يبدو ولو متسائلا عن جرد احتمال اطا في هذا التماثل بينهما] ؛ وبالنسبة له» من 
البديهي أنه لا يتصور أصلا أ موكشا يكن آن تعن شيا غير الخلاص! وما عدا هذا والمسلي حقاء هو أن كاتب هذا 
التقرير يتأاسف' من كوننا لم لعتمد الكثابة الشرقية» رغم ألنا نهنا بوضوح أسباب ذلك» كما يتاسف من عدم إعطاتنا 
فائمة بمؤلفات المستشرفين؛ كأنهم يتبخي أن يكونوا مراجع بالنسبة لناء وكان في وجهة النظر الي نقف عندهاء لا حق لنا 
بكل بساطة في عدم اعتبارهم تماما؛ ومثل تلك الملاحظات تيين المقدار الصحيح لدى نهم بعض الأشخاص. 
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حدوث الوت وحده يمكن أن يكفي لإعطاء الإنسان مزايا عرفانية وروحية م كن حائرا 
علیها خلال حیاته؛ وهذا وهم غریب» ولا نر حتى ما هي الأسباب التي يكن الاستناد 
إليها لإعطائه أدنى مظهر من مظاهر التبرير). وحيث أن الأمر على هذا المنوالء فالجانب 
الظاهري للملّةء با لمعنى الأوسع» آي قسمها المتوجه إلى الجميع بدون تييزء لا بمكن أن يقدم 
هم سوى غاية من نمط فردي خالصء» لأله يتعذر بلوغ كل غاية سواها بالنسبة لأغلبية باع 
هذه الملة ؛ وهذه الغاية بالتحديد هي التي تشكل الخلاص أو النجاة ((المتمثل في قوله تعاى 
٤‏ الآية 185 من سورة آل عمران: فمن زحزح عن النار وأدخل الجنة فقد فاز)). وبديهي 
أن ثمة بون كبير بيه وبين التحقق الفعلي بقام فوق فردي» رغم كون هذا الأخير لا يزال 
حاضعا للقيدء فضلا عن التحقق بالانعتاق» الذي هو الرسوخ في المقام الأعلى الذي لا 
بحصره قيد» ولا بقارن حقا بي مقام مقيّد مهما كان شأنه"“ . وعلى القور نضيف بأله 
إذا كانت الحنة سجتا بالنسبة للبعض كما ذكرناه فإتما ذلك لان الكائن الواقع في الرتبة التي 
تمدلها الحنةء أي الفائز بالخلاصء» لا يزال منحصراء بل إله سوف يبقى هكذا إلى أمد غير 
محدّد ني القيود المشكلة للفردية الإنسانية ((الجنة سجن بالنسبة للروح التي لا قررا ها إلا 
حضرة ربّها: وأ إلى ربك النتهى» لا بالنسبة للنفس التي لا راحة ها إلا في الجنة من حيث 
طبعها ومن حيث أن الحلة هي مظهر التقريب الإي)): وذلك الوضع المنحصر لا يكن أن 
يكون بالفعل سوى حالة 'حرمان بالنسبة لمن يطمحون إلى التحرر من تلك القبود» حتى أن 
درجة رقيهم الروحي تتيح هم هذا الانعتاق فعليا وهم لا يزالون في الحياة الدنيا؛ لكن 
غيرهم» بحكم أنهم في الخال الراهن لا إمكانية عندهم للمضي إلى ما هو أبعد لا مكنهم 
أصلا الشعور بهذا الحرمان كمأ هو عليه. 


0 ته عرضا على أندا اعتدنا على كتابة الحرف الأول من كلمة (ا53[0) بانط الصخيرء بينما المرف الأول لكلمة 
)DelivrAnce(‏ با خط الکبیر: كما هر الخال في الضمرين (أهص) و (أ50؛ وهذا لييان أن دلالة الأول منهما من 
غط فردي والأخرى من طراز علوي مفارق؛ والغرض من هذه الملاحظة هو أن لا نتهم ما لا تقصده بتاتاء أي حثی لا 
يفهم عنا إننا نستهين باي كبفية كانٽ بالخلاص» وليس مقصودنا سوى توضبح موقعه الأنسب ضمن الواقع الكلي 
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وحينئذ يكن أن نطرح على أنفسنا هذا السؤال: حتى إذا كانت الكائنات التي هي 
O PO OEE TT‏ 
موجود في الواقع على أي حال»ء فما فائدة بقائه فيه إلى آمد غير حددء حيث آله هو النتيجة 
التي ينبغي أن يؤول إليها في الحالة السوية الالتزام بالواجبات التراثية من النمط الظاهري؟ 
والحقيقة أن في ذلك البقاء فائدة كيرى» لأئه يتيح هم الاستقرار في امتدادات الوضع 
الإنساني ما دام هذا الوضع نفسه باقيا في جلى الظهورء أي ما يكافؤ التأبيد أو الديومة 
الزمنية غير الحددة وبالتالي لا يمكن هم الانتقال إلى وضع فردي آخر (غير وضعهم 
الإنساني)» وهو الإمكانية الوحيدة التي تكون مفنوحة أمامهم لو م محصل هم ذلك 
الاستقرار. لكن لاذا أيضا استمرارهم في الوضع الإنساني»هو في هذه الحالة» أحسن من 
الانتقال إلى وضع آخر غيره؟ الجواب هو آله ينبغي هنا اعتبار الكانة المركزية التي يتمتع بها 
الإنسان في المرتبة الوجودية الى بنتمي إلبهاء فجميع الكائنات الأخرى لا تقع بالنسبة 
للمكانة الإنسائية إلا في موقع خارجي على بعد يزيد أو يتقص» وعلرّها او و انحطاطها الخاص 
بالنسبة لبعضها البعض ينتج مباشرة من تفاوت بعدها عن المركز» وبالتالي فهي تساهم فيه 
بمقدار ختلف» لكنه دوما بكيفية جزئية فقط بالنسبة للإمكانيات التي لا كن أن تنجلى 
بكماها التام إلا في الإنسان. والحالء أله عندما يُلزم الكائن بالانتقال إلى وضع فردي غير 
الذي هو فيهء فلا شيء يضمن باه سيجد مكانة مركزية بالنسبة لإمكانية وضعه الجديد. 
کالتي کان يتمتع بها من کونه إنساناء بل بالعکس» یوجد احتمال آکبر بلا قیاس› بان 
بُصادف إحدى الأوضاع الخارجية التى لا تحصى الماثلة لا عليه في عالنا أوضاع الحيوانات 
آو حتى النباتات ((لا ينبغي فهم هذا الكلام بمنظور عقيدة التناسخ التي وضح المؤلف 
بطلانها في العديد من كتبهء وإنغا ينبغي إدراجه في مثل معنى قول الله تعالى في الآية 179 من 
سورة الأعراف: أولئك كالأنعام بل أضل أولئك هم الغافلون)). ومباشرة يمكن فهم كم 
سيخسر صاحب هذا الاحتمال الأخير» خاصة باعتبار إمكانيات الترقي الروحي» وهذا 
حتى لو افترضناء كما هو سائغ» أن وضعه الجديدء بالنظر إلى جلته» يشكل مرتبة وجود 
أعلى من مرتبتنا. وهذا فإن بعض النصوص ألشرقية تقو ل: إنه لمن الصعب الفوز بالولادة 
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الانسانيةء وهذا يكن على السواء تطبيقه على ما يناسبه في أي وضع فردي آخر. وهذا هو 
السبب الحقيقي في كون التعاليم الظاهرية ثظهر ألوتة الثانية كاحتمال رهيب بل مشؤوم» 
لأنه يعني تلاشي العناصر النفسيةء الذي يقطع انتماء الكائن إلى الوضع الإنساني» فيضطر 
حينئذ مباشرة إلى الولادة في وضع آخر؛ ولو أفضت هذه الوتة الثانية إلى وضع فوق فردي 
لأصبحت الخحالة ختلفة» بل معاكسة تماما في الحقيقة؛ لكن هذا لا يدخحل في اختصاص العلم 
الترائي الظاهري الذي لا يمكن أن بهتم إلا ما برجع إلى الحالة الأعم؛ وآما الحالات الخاصة 
الاستفنائية فهي بالتحديد سبب وجود العلم الباطني. والإنسان العادي» الذي لا يستطيع 
حاليا نیل مقام فوق فردي» يكن على أي حال إذا فاز بالخلاص. آن يصل إلى ذلك المقام في 
نهاية الدورة البشريةء وبالتالي فلن يتعرض للخطر الذي كنأ بصدد الكلام عنه» فلا يخسر 
مزية ولادته الإنسانيةء بل بالعكس سوف يحتفظ بها بصفة نهائيةء لأن الخلاص يعني مباشرة 
الحفظ والصيانة» وهذا هو الأهم جوهريا في مثل هذه الحالة؛ وي هذاء وفيه وحده فقط 
يمكن اعتبار الخلاص كمقرب للكائن من غايته القصوى» آو كنوع من السير حو الانعتاق؛ 
رغم ما في هذا التعبير من قصور في البيان. 

هذا ولا بد من الحذر الدقيق من الاتزلاق إلى الخطا بفقعل بعض التشابهات 
الظاهرية في التعبير» فنفس الكلمات يمكن أن تقبل معاني متعددة ومطبقة على مستويات 
متباينة جداء حسب رجوعها إلى الميدان الظاهري أو إلى امجال الباطني. فمثلا عندما يتكلم 
أصحاب الأحوال التي ترجع إلى الميستيسيزم عن التوحد بالله (تعالى)» فالذي يقصدونه لا 
ماثل يقينا باي كيفية كانت ال بوكا عند عرفاء المندوس ((أو الفناء والبقاء عند صوفية 
المسلمين)). وفمذه الملاحظة أهمية خاصة لان البعض رما يستهويه قول: كيف يكن آن 
تكون للكائن غاية أعلى من التوحّد باله؟ والجواب مرتبط بكامله بالعنى الذي يُعطى لكلمة 
توحد ((التي لا تحني بتاتا الاتحاد أو الحلول أو وحدة الوجود الفلسفيةء لأ الرب رب 
والعبد عبد وانقلاب الحقائق حال)). والحقيقة أن أتباع الميستيسيزم» شأنهم كغيرهم من 
أهل الظاهرء لا هم هم على الدوام إلا الغلاص لا آكشء رغم أن توجههم» إن شئناء مركز 
على طراز عال للخلاص» إذ من غير المعقول ان لا يوجد أيضا ترتيب متفاوت الدرجات 
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بين الكائنات الفائزة بالخلاص. وفي جميع الأحوال» فإن التوحد بالله عندهم» يبقي الفردية 
على ما هي عليه وبالتالي فهو توحد خارجي تاما ونسبي؛ ومن البديهي آنهم ٺم يتصوروا 
أبدا حتى إمكانية التحقق بالوحدة العظمى» فهم يقفون عند المشاهدة» ولا يزال يفصلهم عن 
الانعتاق وسع العوالم اللائكية كلها. 


I 


الباب التاسع 
الفرق بين وجهة النظر الشعائرية ووجهة النظر الأخلاقية 


كما نبهنا عليه في مناسبات عديدة» فان ظواهر متشابهة يكن أن تصدر من أسباب 
ختلفة تماماء وهذا فن الظواهر في نفسهاء التى ما هي إلا جرد مظاهر خارجيةء لا يكن أبدا 
أن تعتبر مشكلة حقا برهانا على صحة عقيدة أو نظرية ماء خلافا للأوهام التي تتصوّرها في 
هذا الصدد النظريات ألتجريبية الحديثة. وكذلك هو الشأن في ما محص الأعمال الإنسانية 
التي هي أيضا ظواهر من نوع معيْن: فنفس الأعمال. أو لكي يكون التعبير أدق» أعمال لا 
تتميز خارجيا عن بعضها البعض» يمكن أن تستجيب لنوايا ومقاصد متنوعة جدا عند الذين 
يقومون بها؛ بل بصفة أعم» يمكن لفردين التصرف بكيفية متمائلة في كل ظروف حياتهما 
تقريباء رغم وقوفهماء لتوجيه سلوكهماء في وجهات نظر تكاد أن لا تشترك في شيء في 
الحقيقة. والمراقب السطحي الواقف مع ما يرى ولا ينفذ وراء المظاهر لا يمكن طبعا آن 
يتجنب الانخداع» وسيفسر على السواء تصرفات جيع الناس بإرجاعها إلى وجهة نظره 
الخاصة به؛ ومن اليسير فهم إمكانية وجود سبب لأخطاء متعدّدة هنا؛ وهذا عندما يكون 
المقصود ناس ينتمون إلى حضارات ختلفة مثلاء أو أيضا وقائع تاريخية تعود إلى عهود بعيدة. 
وكمثال بارز جداء بل في منتهى الغلو إن صح القول: مزاعم المعاصرين لنا في تفسيرتاريخ 
الإنسانية بكامله باستدعاء اعتبارات من مط أقتصادي قصراء لأنها هي التي تلعب عندهم في 
الواقع الدور المهيمن الأهم» وهذا بدون التفكير حتى في التساؤل عن ما إذا كان الأمر على 
هذا المنوال حقا في جيم الأزمنة وني كافة البلدان. وهذا هو بالفعل الاتجاه الذي كنا نبُهنا 
عليه أيضاً والموجود عند المهتمين بعلم النفس الحديث» إذ نهم يعتقدون أن لا اختلاف بين 
جميع التاس في كل زمان ومکان؛ وربما یکون هذا الا تجاه طبیعیا نوعا ماء لکن لا مبرر له 
على آي حال» ونظن أن الحذر منه واجب متأکد. 

وثمة خطأً آخر من نفس النمط» يمكن آن فى بكيفية أيسر خفاء من الخطا السابق 
عند كثير من الناس» بل عن غالبيتهم العظمى» لأنهم اعتادوا على النظر إلى الأمور بهذه 
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الكيفيةء ولأنه أيضا لا يبدو مثل ذلك التوهم الاقتصادي مرتبطا مباشرة بقدار يزيد أو 
ينقص بيعض النظريات العينة؛ وهذا الخطاً يتمثل في أن ينسب الاعتبار الأخلاقي 
بالتخصيص إلى جيع الناس بدون تمييزء» وهذا لان الغربيين الحدثين يستخلصون منه قاعدة 
السلوك ألخاصة بهم آي أنهم يترجمون مصطلحات آخلاقية مع كل ما تتضمنه من مقأاصد 
خاصةء كل قاعدة في التصرف مهما كانت» رغم كونها تنتمي إلى الحضارات الأكثر اختلافا 
مع حضارتهم من جميع وجوه الاعتبار. وييدو أن الذين يفكرون بهذه الكيفية عأاجزون عن 
فهم وجود وجهات نظر آخرى يكن أيضا أن توفر مثل تلك القواعد. بل كما قلناه آنفاء إِنْ 
التماثلات الخارجية التي يكن أن تظهر في سلوك الناس لا تدل بتاتا على أنبعاثها من نفس 
الوجهة في النظر؛ وبالتالي فقاعدة القيام بالعمل الفلاني أو عدم القيام به» التي بخضع ها 
البعض لأسباب من نمط أخلاقي يمكن لأسباب ختلفة تماما أن يطبقها آخحرون بكيفية ماثلة. 
ولا ينبغي آن يُستنتج من هذاء أن وجهات النظر في نفسهاء وبغض النظر عن استتباعاتها 
العمليةء هي متكافئة؛ بل الحق بعيد عن هذا الاستنتاح» لأ ما يمكن تسميته ب القيمة 
الكيفية" للنرايا المتعلقة بتلك الوجهات تتنوع إلى حد انعدام آي قياس للمقارنة بينها إذا صح 
القول؛ وهذا هر الحال بالتخصيص عندما تقارن وجهة النظر الأخلاقية بوجهة النظر 
الشعائرية التي تنميز بها الحضارات التمتعة بطابع تراث روحي كامل. 

والعمل الشعائريء كما شرحناه في موقع آخرء تبعا للمعنى الأصلي للكلمة نفسهاء 
هو الذي يقام به وفق النهاج ((الرباني))ء وبالتالي فهو يستلزم» بدرجات مأ على الأقلء 
الوعي الفعلي بهذا الانسجام مع هذا المنهأج؛ وعندما لا يعاني التراث من أي ضعف فإن 
الطابع الشعائري بحصر المعنى يشمل كل عمل وتصرف» مهما كان نوعه. ومن الهم آن هذا 
يفترض معرفة الترابط والتناسب الوجودين بين النظام الكولي نفسه والنظام الإئساني؛ 
وهذه. المعرفةء مع فروعها التطبيقية التدوعة» موجودة فعلا في جيع الملل والتراثيات بينما 
أمست غريبة تماما عن العقلية الحديثةء الي لا ترى على الأكثر سوى تخرصات خيالية في كل 
ما لا يدخحل ضمن التصور الغليظ والضيق المنحصر لا تسمية الواقع. ومن السهل على كل 
من لم تعمه بعض الآراء المسبقة» كم هو شاسع البعد الذي يفصل الوعي بالانسجام مع 
النظام الكوني. ومساهمة الفرد فيه بقتضى هذا الالسجام نفسه» عن جرد الوعي الأخلاقي 
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الذي لا يشترط أي فهم عرفاني» ولم تعد توجهه سوى طموحات وميول عاطفية بجتة؛ وكم 
هو عميق الانحطاط الذي يستلزمه المرور من ذلك الوعي الأول إلى هذا الثاني. ولا حاجة 
إلى القول بان هذا المرور لا يتم بصفة مفاجئة» وإنما يمكن أن توجد درجات وسطى تتداخل 
فيها وجهتا النظر بنسب ختلقة؛ والواقع آنه لا بد من بقاء وجهة النظر الشعائرية على الدوأم 
في آي شكل ترائي» لكن من بين هذه الأشكال» كما هو الحال في التراثيات الدينية 
با لخصوص. من يخصص أيضا جانبا يزيد أو ينقص لوجهة النظر الأخلاقية» وسنرى سبب 
ذلك بعد قليل. وعلى آي حال فبمجرد حضور وجهة النظر الأخلاقية في إحدى 
الحضارات ومهما كانت المظاهر من حيث اعتبارات أخرى» يمكن اإلقول بآن هذه الحضارة 
م تعد ذات طابع تراڻي شامل كامل ؛ وبعبارة آخرى» إن ظهور هذه الوجهة من النظر يكن 
اعتباره مرتبطا بكيفية ما مع وجهة النظر السطحية الخارجية نفسها. 

وليس هنا عل فحص مراحل هذا الانحطاط. الذي يؤول في النهايةء إلى الفقدان 
التام للروح التراثية في العالم» وبالتالي إلى اجتياح وهيمنة وجهة النظرالدونية في جيع اليادين 
بدون استثناء. وني السياق الذي يهمنا حالياء لا ننه إلا على أن هذا الطور الأخير تمثله 
الأخلاقيات الى تسمى ب المستقلة؛ وسواء نعتت نفسها ب الفلسفية آو ب ألعلمية» ما هي في 
الحقيقة إلا ا انحطاط للأخلاق الدينية؛ فهي تقريباء بالنسبة هذه الأخرة كالعلوم 
الدنيوية الظاهرية بالنسبة للعلوم التراثية. وتوجد آيضا طبعا درجات تناسبها في عدم الفهم 
للحقائق الترائية وفي ما تستدعيه من أخطاء في التفسير؛ وني هذا الصدد»ء فإ أحط هذه 
الدرجات هي التصورات اخحديثة الق تعد نکتفي حتى باعتبار التعليمات الشعائرية 
كمجرد قواعد أخلاقية» وهو سبقا جهل تام بعللها العميقةء وإلما ذهبت إلى حد اعتبارها 
انشغالات مبتذلة تتعلق بالصحة والنظافة. وبالفعل من البديهي بالتأكيدء أن سوء الفهم لا 
عكن أن يذهب إلى ما هو أحطء بعد بلوغه إلى هذا الحضيض '! 

والأهم عندنا حاليا هو النظر في المسالة التالية: كيف وقع أن أشكالا تراثية أصيلة. 
بدلا من أن تقتصر على وجهة النظر الشعائرية الخالصة فقط» خحصصت كما قلنا جانبا 
لوجهة النظر الأخلاقيةء بل جعلتها إذا صح القول مندرجة ضمن العناصر المؤلفة ها؟ 
والحوب هو أن هذا الأمر كان حتميا حالما نحطت الذهنية البشريةء في جملتهاء إلى مستوى . 
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آدنی» بفعل امسار المابط للدورة التارخية؛ وبالفعل» فلتسيير أعمال اللاس وتصرفاتهم 
تيسرا فعالاًء لا مناص من اللجوء إلى وسائل ملائمة لطبيعتهم؛ وعندما تكون هذه الطبيعة 
دون المستوى الكامل» فالوسائل ينبغي أن تكون كذلك ممقدار مناسب» لأن هذا هو الحل 
الوحيد لانقاذ ما يمكن إنقاذه في مثل هذه الأوضاع. فعندما عسي أكثر الناس عاجزين عن 
فهم العمل. الشعائري كما هو عليهء ولكي يواصلوا التصرف بكيفية عادية و نظامية سوية. 
يتحتم حيئئذ اسندعاء آسباب انويةء أخلاقية آو غيرهاء هي على آي حال من مستوى نسي 
وعرضي؛ وي الحقيقة لا يوجد هنا آي امحراف» وإنما يوجد تكييف ضروري فقط؛ 
والأشكال التراثية الخاصة ينبغي أن تنكيف مع ظروف الزمان والمكان امحددة لعقلية من هي 
متوجهة هم؛ وهذا.هو السبب نقسه لتنوع هذه الأشكال لاسيّما في جانبها الظاهري الأ قرب 
إلى الخارج» أي الحانب الذي يشترك فيه الجميع بلا استثناء» وهو الذي يرجع إليه طبعا كل 
ما هو قاعدة عمل وسلوك. وآمّا الذين ما زال بإمكانهم فهم من طراز آخحر؛ فما عليهم إن 
أرادواء إلا القيام بنقله بالوقوف ني نظر أعلى وأعمق؛ وهذا دوما عن ما دام أ يحصل 
انقطاع لكل صلة مع المبادئ» آي ما دامت وجهة النظر التراثية نفسها باقية؛ وبالتالي يمكنهم 
أن لا يعتبروا الأخحلاق إلا كمجرد كيفية خارجية للتعبير» ولا تمس الحوهر ذاته للأمور التي 

وهكذاء فالفارق من أكبر ما يكن بين من يقوم ببعض الأعمال لأسباب أخلاقية 
مثلاء وبين من يقوم بها كتحضير لرقي روحي فعلي؛ ورغم هذا فشكل عملهما واحد٬‏ لکن 
مقاصدهما متباينة ولا تتناسب بتاتا مع نفس درجة الفهم» ولا يمكن الكلام حقا عن انحراف 
إلا عندما تفقد الأخلاق كل طابع ترالي روحي؛ فعندما تفرغ من كل دلالة حقيقية» ولا 
يبقى فيها آمر يكن أن ييرر شرعية وجودها لا مسي حينئذ سوى آغلفات حاوية بحصر 
العنى»آي بدون قيمة وجرد شكل وهمي. 
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الباب العاشر 
حول ' تمجيد العمل ' 


جرت العادة» في عصرناء بتعظيم شأن العمل» مهما كان نوعه وبأي كبفية يتم القيام 
به کان قيمته سامية من حيث هو وبغض النظر عن آي اعتبار من طراز آخر؛ وفي هذا 
الموضوع ما لا يحصى من الخطب البهرجةء وخواؤها بقدارتفخيمها؛ وليس هذا في عال 
العوام السطحي فحسب» بل حتى في التنظيمات المسارية التي لا تزال موجودة في الغرب» 
وهذا أحطر وأدهى' '. ومن اليسير فهم أن هذه الكيفية في النظر إلى الأمور تتعلق مباشرة 
بالحاجة المفرطة في إلحاحها للشغخل الظاهري التي تميز الغربيين الحدثين؛ وبالفعل» فالعمل» 
عندما یعتبر هکذا على آي حال» لایکون طبعا سوی شكل من آشكال الشخل؛ وهو من 
جانب آخر شكل يضفي عليه الرأي الأخلاقي المسبق أهمية أكبر من التي يضفيها على غير 
لأله قابل احسن من غيره لأن بُبرز كواجب منوط بالإنسان.» وكمساهم في ضمان وتأكيد 
كرامته. وكثيرا ما يضاف إلى هذا المفهوم مقصد مضاد للتراث الروحي بوضوح وهو: 
الاستهانة بالتأمل الروحي» الذي يوسم بتشبيهه ب ألبطالة ((أو الفراغ الذي لا فائدة فيه))› 
بينما هو في الحقيقة بالعكس تاما» أسمى نشاط يكن تصوره» ولا يكن للشغل المتفصل 
عن التأمل أن يكون سوى شغلا اعمى فاقدا للنظام. وكل ذلك يفره بسهولة مفرطة 


في الماسونية بالخصوص» من العلوم آن تمجيد العمل هو موضوع القسم الأخير من التعليم المساري الخاص بدرجة 
الرفيق؛ وفي أيامنا مع الأسف» بهم هذا التمجيد بهل الكيفية السطحية الدونية تاماء بدلا من استيعابه كما يلبغي 
بالعنى الشرعي السوي والتراثي حقاء الذي سلحاول بيانه لاأحقا. 

في هذا السياق نقول على الفور أن بين هذا المغهوم الحديث للعمل» ومفهومه الترائي» يوجد كل الفارق القائم أيضا 
بصفة عامة بين وجهة النظرالاًخلاقية ووجهة النظر الشعائريةء كما بيناه أخيرا. 

نذكر هتا بواحدة من تطبيقات الحكاية الحكمية الي مدارها حول الأعمى والمقعد ويثلان فيها على التتالي حياة الشغل 
الظاهري وحياة التامل الروحي (ينظر كتابنا آلسلطة الروحية والحكم الزمني» الباب الخامس). 
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اناس يعلنون» بصدق بلا شك» أن سعادتهم تتمثل في الشغل نفسه”'» بل نقول بطيب 
خاطر أن سعادتهم تتمثل في الاضطراب. لأله عندما يؤخذ الشخل هكذا كخاية في نقسه» لا 
يكون حقا أكثر من إضطراب» مهما كانت الذرائع الأ خلاقية التي تستدعى لتبربره. 

وبعکس ما يظنه احدثون» فان آي شغل» يقوم به آي شخص بدون تبیز للاستمتاع 
فقط آو لضرورة الحصول على لقمة العیش» لا يستحق بتاتا آن يُمجَد بل لا يمكن أن يُنظر 
إليه إلا كامر غير سوي مناقض للنظام الذي ينبغي أن يسير المؤسسات الإنسانية؛ وي 
أوضاع عصرناء يصل به الحد في اغلب الأحيان إلى أخذ طابع يمكن بلا مبالغة وصفه ب تحت 
اللإنساني. والذي يبدو ججهولا تماما عند المعاصرين لنا هو آي العمل لا يكون حقاأ مقبولا إلا 
إذا كان ملائما لطبيعة الكائن الذي يقوم به» فهو يصدر منه بالضرورة على هذا المنوال 
بكيفية تلقائيةء بجيث يكون هو الوسيلة الى تتحقت بها هذه الطبيعة بأكمل كيفية نمكنة ((وإلى 
هذا المعنى يشر الحديث اللوي الشريف: كل ميسر لا خلق له)). وهذا هو في الحملة الفهوم 
نفسه لا يُسمى ((بالسنسكريتية في الملة المندوسية)) ب سواد هارماء الذي هو الأساس 
الحقيقي لنظام الطبقات الاجتماعيةء وهو الذي أكدنا عليه با يكفي في مناسبات عديدةء 
بحيث نقتصرهنا على التذكير به بلا مزيد من التوسم. وي هذا السياق يكن تذكر ما قاله 
أرسطو عن قیام كل کائن ب شغله الخاص به» يعني القيام بنشاط ملائم لطبعه» وني نفس 
الوقت حصول ما يستلزمه مباشرة من انتقال الإمكانيات الماطوية في طبه من ألقوة إلى 
الفعل. وبعبارة آخرى» لكي یکون العمل» مهما کان نوعه» كما ينبغي آن یکون علیه» لا بد 
قبل كل شيء أن يكون عند القائم به مناسبا لا خحلق له أي لطبيعة فطرتهء بالمعنى الأدق ذه 
الكلمة”. وعندما يكون الأمر على هذه الاستقامةء فان النفعة المادية التي يكن جنيها بكيفية 
مشروعة لا تظهر إلا كهدف ثانوي تماما وعرضي» إن لم نقل تافه بالسبة لخاية أخرى أسمى» 
هي الرقي الروحي وبلوغ الغاية في التحقق بالفعل لطبيعة الكائن الإنساني نفسها. 
ننقل هذه الجملة من شرح للشعيرة الاسونية؛ وهو بالتاکید من جوانب شتی» شرح لیس من أردیء الشروح» آي ليس 

من أكثرها ثأثرا بتسللات العقلية العامية آلدونية. 
للتوسم أكثر حول هذه النقطة. وكذلك حول الاعتبارات اللاحقةء نحيل إلى البحوث العديدة التي خحصصها آ.ك. 
كوماراسوامي هذه المسائل. 
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ومن البديهي أن ما كتا بصدد بيانه يشكل إحدى القواعد الجوهرية الأساسية لكل 
تربية روحية مرتبطة بتعلم حرفة؛ و الطبع الفطري المناسب هذه الحرفة هو إحدى المؤهلات 
اللازمة لثل تلك التربيةء بل يمكن القولء. آئه الشرط الأول والأكثر لزوما من غيره . بيد 
آله يوجد مر آخر» جدير بالتأكيد عليه لاسيما في وجهة نظر التربية الروحيةء لأله يعطي 
للعمل» باعتبار مفهومه التراثي» أعمق دلالاته وأسمى مراميه متجاوزا الاقتصار على 
الطبيعة الإنسانية وحدهاء ليربطها بالنظام الكوني ذاته» وبالتاليء بالمبادئ الكلية بأقرب كيفية 
مباشرة. ولفهم هذا المعنى» يمكن الانطلاق من تعريف إلفن كغاكاة للطبيعة في كيفية 
الإبداع» آي محاكاة للطبيعة كعلّة لا كمعلول؛ وني وجهة النظر التراثيةء لا يوجد بالفعل 
أي ييز بين القن والحرفةء كما لا يوجد أي تمييز بين الفنان والحرفي أو الصانع» وهذه أيضا 
نقطة شرحناها سابقا في كثير من المناسبات؛ فكل ما ينتج منسجماً مع النظام هو بوصفه هذا 
جدیر أن بنظر إِليه کعمل فی . وجيع التراثيات تلح على التمائل القائم بين الحرفيين 
وحضرة الإبداع الإهي» فكل من الحانيين يبدع بواسطة كلمة. إمية صادرة من حضرة 
الإدراك التجرد؛ وبدون إلحاح» نلاحظ هنا بأوضح ما يمكن دور التأمّل كشرط مسبق 
وضروري لإبداع كل عمل ففى؛ وهذا أيضا فارق جوهري مع المفهوم السطحي الدوني 
للعمل» الذي مختزله في جرد شخل غافل» کما ذکرناه آنفاء بل يزعم حتی مناقضته للتأمل. 
وتبعا لعبارة الكتب اندوسية :1[ينبغي أن نصنع وفق ما فعلته الديقا عند البدء] ((الديفا هي 
الأملاك بصفتها مظاهر لتجليات الأسماء الإمبة المخصرفة بأمر الله تعالى في الكون))؛ وهذا 
المغهوم يمتد طبعا ليشمل القيام بجميع الحرف الحديرة بهذا الاسم» كما يستلزم أن يكون 
للعمل طابع شعائري بحصر المعنى» كما هو شأن جيع الأمور الأخرى في حضارة تراثية 
بكاملها. وهذا الطابع الشعائري هو الذي يضمن ذلك الانسجام مع النظام الذي تكلمنا عنه 


بعض الحرف الحديلةء لاسيما الحرف الميكانيكية البحتة الى لا علاقة ها أصلا بالطبع القطري» وبالتالي هي في نفسها 
ذات طابح غير سوي: لا مكن ها بكيفية مقبولة أن تلائم آي تربية روحية أو عرفانية. 

ولیس عاكاتها في متتوجاتهاء كما يتخْيّله انصار الف المسمى ب الواقعي“ والأصح أن بلعث ب ألطبائعي: 

ا لا حاجة إلى التذكير بن هذا المغهوم التراثي للفن لا علاقة له مطلقا مع نظريات الحدثين المسماة ب الحمالية. 
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قبل قليل» وليس هذا فحسب» بل يمكن حتى القول بان ذلك الطابع مع هذا الانسجام لا 
يشكلان حقا إلا حقيقة واحدة". 

وهكذاء» حالما مجاكي الحرفي الإنساني في ميدانه الحاص ما يقوم به الإبداع الإهيء 
فهو يساهم في عين هذا الإبداع بقدر مناسب» وبكيفية تزداد فعاليتها كلما كان وعيه بهذا 
الإبداع أكمل؛ وكلما ازداد بعمله تحقيق إمكانيات طبيعته الخاصة»ء ازداد كذلك في نفس 
الوقت تعمّقه وتوسعه في التحقق باسمه تعالى البديم ((وما يقاربه من الأسماء الإهية 
كاللاق والبارئ والمصور والحميل)) كما تُصبح مبدعاته أكمل تناسقا باندراجها في 
الانسجام الكوني الكلي. وهنا نرى كم هذا بعيد عن الترهات التي اعتاد المعاصرون لنا 
الإاعلان عنها معتقدين بذلك الإشادة بالعمل؛ فالعمل عندما يكون كما ينبغي أن يكون عليه 
تراثياء وني هذه الحالة فقط لا ني سواهاء هو في الحقيقة أسمى من كل ما يستطبعون تصوره. 
وبالتالي يمكن لنا أن نلخص هذه التعليمات التي يسهل التوسع فيها إلى مدى غير حدد 
تقريباء بقولنا ما يلي: إن تمجيد العمل يستجيب فعلا إلى حقيقةء بل إلى حقيقة من طراز 
عميق؛ غير أن الكيفية التي يفهمها بها الحدثون في العادة ما هي إلا تشويه ماسخ للمفهوم 
التراثي» يذهب إلى حد تنكيسه إذا صح القول. وبالفعل» فإِنٌ العمل لا يمجد جخطب طلانة لا 
جدوی منهاء فليس هذا أي معنى مستساغ؛ وإغا العمل يصبح يدأ آي آله يتجوهر فبدلا 
من أن يكون مرد نشاط سطحي غافل» يضحى مساهمة واعية وفعلية ني نحقيق ما دبره 
ليدع الأعظم للكون. 


: في الصنف الذي عتوانه‎ "1 Art superstاi01‎ 0۲ 2 way o۴ 11e?” حول هذا کله بنظر |.ك. کرماراسوامی.‎ i 
“Why exhibit works of Arlt? 
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الباب الحادي عشر 
المقدس وغيرالمقدس 


في كلير من الأحيان شرحنا كيف أن في الحضارة التراثية الكاملة» ما من نشاط 
إنساني» مهما كان» إلا وهو مطبوع با يكن وصفه بالمقدس. لان التعريف نفسه بقنضي أن 
لا بترك التراث الروحي شيا خارجا عنه؛ وبالتالي فإن تطبيقاته تتوسع لتشمل كل آمر بلا 
استثناءء جيٹ لا يوجد آي شيء يکن ي هذا الصدد اعتباره غير جدير بالاكتراث أو لا 
معنى له؛ كما أن مساهمة الإنسان في التراث» مهما فعل» مضمونة ومستمرة بكيفية ثابتة 
بمقتضى أعماله نفسها. وبمجرد ما تنفلت بعض الأشياء عن وجهة النظر التراثية. أو بعبارة 
أخرى ترجع لنفس المعنى» حالما يُنظر إليها خالية من البعد المقدس ((وهي النظرة الغافلة)). 
فهذه علامة وإاضحة على حدوث انحطاط الجر عنه ضعف في التراث آو كالنقص له؛ ومثل 
هذا الانحطاط مرتبط طبعاء في تاريخ الإنسانية» با مسار المابط للمجرى الدوري. وبديهي هنا 
وجود درجات ختلفة. لكن عموما يكن القول. أن حتى في الحضارات التي لا تزال حتفظة 
بطابع تراثي في منتهى الوضوح» يوجد حاليا جانب يزيد أو ينقص متروك )ا هو غير 
مقدس؛ وهذا النوع من التنازل الحتمي للائمة العقلية التي تحددها الأوضاع نفسها للعصر. 
غير أن هذا لا بعلي أبدا آنه يكن لتراث روحي سوي أن يعترف ممشروعية وجهة النظر ِ 
الخالية من البعد المقدس. لأنه لو فعل ذلك لأنكر في الحملة حقيقة ما هو عليه» ولو جزئيا 
على أي حال تيعا لمقدار التوسع الذي سمح ها به؛ ومن خلال جيع تكييفاته المتتابعةء لا 
ينبغي للتراث إلا أن بحافظ بحكم الشرع» إن م يكن بكم الواقع» على شمولية وجهة نظره 
الخاصة لحميع الأشياء» وعلى كون ميدانه التطبيقي يتضمنها جيعا على السواء. 

والحضارة الغربية الحديثة هي الوحيدة التى بحكم عقلينها المضادة أساسيا للتراث 
الروحي» تزعم التأكيد على مشروعية ما ليس يمقدس» كما هو عليه بهذا الوصف؛ بل تعتبر 
ک تقدم أن بُدرج فيه نصيب بتزايد أكثر فأكثر من النشاط الإنسانيء إلى الحد الأقصى 
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التجسد في العقلية المطبوعة برمنها بالحداثةء بجيث لا يبقى آي شيء مقدس؛ وكل جهودها 
متوجهة في النهاية إلى نفي أو إلغاء المقدس. فالسب هنا مقلوبة: أي أن الحضارة التراثية. 
حتى وإن كانت منقوصة» لا يكن ها سوى السماح بوجود وجهة للنظر خالية من البعد 
المقدس من حيث آتها مرض لا مقر منه» مع الاجتهاد في تضييق استتباعاته بكل ما يمكن؛ 
وآمَّا في الحضارة الحديثةء فبالعکس» حيث ل يمس القدس سوى آمر مسموح به» لان من 
المستحيل إزالته تماما بضربة واحدة قاضيةء وفي انتظار التحقيق الكامل هذه الغاية المثلى. 
ترك له قسط يتناقص تدريجياء مع العناية الكبرى في عزله عن غيره جاجز يتعذر عبوره. 
والمرور من الواحد إلى الآخر هذين الموقفين المتعاكسين يستلزم الاقتناع» ليس فقط 
بوجود وجهة نظر خالية من البعد المقدس» وإلما بوجود ميدان غير مقدس» آي وجود أشياء 
هي ي ذواتها وطبيعتها خالية من كل بعد مقدس» بدلا من أن تكون بهذا الوصف بفعل 
عقلية معينة كما هو عليه الحال في الواقع. وهذا التأكيد على وجود ميدان غير مقدس يحول 
بلا مسوغ جرد حالة متعلقة بوجهة في النظر إلى حالة تفرض وجودهاء وهو بالتاليء إذا صح 
القولء من المسلّمات الأساسية للعقلية المضادة للتراث الروحي؛ وهي في البداية ترسخ هذا 
الممهوم في ذهنية غالبية الناس آملا في البلوغ التدريجي لأهدافها: آي في إزالة المقدس» أو 
بعبارة أخرىء» في إلغاء التراث الروحي حتى في آثاره الأخيرة. وما علينا إلا النظر حولنا 
للتيقن إلى أي حذ نجحت العقلية الحديغة في هذا العمل الذي تكفلت به؛ فحتى الناس الذين 
يعتبرون أنفسهم متذيين أي الذين بقي لديهم بقدر يزيد أو ينقص نوع من الوعي بروح 
التراث» لا يعتبرون الذين إلا كشيء من بين الأشياء الأخرى التي تشغل مكانة جانبيةء بل 
والحق يقال تشخل مكانة منحصرة لا أثر فعلي هما على كل الجوانب الأخرى من حياتهم؛ 
فهم يفكرون ويتصرفون بالضبط بنفس ما هم عليه أبعد الناس عن الدين من المعاصرين 
لهم. والأخطر هو أن هؤلاء الناس لا بتصرفون هكذا جرد أنهم يجدون أنفسهم جبرين على 
ذلك بضغوط الوسط الذي يعيشون فيه» ولان هنا واقعا لا كتنهم إلا عدم الرضا به مع 
عجزهم عن التخلص منه؛ فلو كان موقفهم على هذا المنوال لكان أيضا مستساغاء لاله لا 
يمكن بالتاكيد أن بفرض على كل أحد بان تكون له الشجاعة اللازمة لقاومة التوجهات 
لمهيمنة في عصره مقاومة مكشوفةء رغم أن هذا الموقف لا يخلو يقينا من حطر من عدة 
08 


جوانب. غير أن الوضع أبعد من هذا بکثير» وهو آنهم» كغيرهم تاماء خاضعون لتاثر 
العقلية الحديلة. إلى حد رؤيتهم التمييز بل الفصل بين المقدس وغير المقدس كانه مشروع 
شرعية كاملة؛ كما لا يرون في أوضاع جيع الحضارات التراثية السوية إلا خلطا بين ميدانين 
مختلفين» وهو بالنسبة إليهم خلط قد تم تجاوزه وظهرت مزايا زواله بفضل النقدم! 

ويصعب تصور مثل هذا الموقف من طرف آناس» مهما كائواء يعتقدون بصدق أنهم 
متدينون ويقولون هذا عن أنفسهم. والأكثر من هذا أن هذا الموقف نم يصبح فقط موقف 
اللأيكيين الذين ربا يُعذرون إلى حد ما بسبب جهلهم بالقائق؛ وإلما الظاهر أنه آمسى أيضا 
موقف عدد متزايد أكثر فأكثر من رجال الكنيسة ((وكذلك من بعض علماء الشريعة في 
العام اللإسلامي فضلا عن غيرهم))؛ ويبدو آنهم پفهمون ان موقفهم هذا معاکس تماما 
للتراث ونقول بالتأكيد للتراث بصفة عامة تماماء أي سواء التراث الذي يمثلونه أو أي شكل 
تراڻي سوي آخحر؛ وقد بلغنا أن بعضهم ذهب إلى حد لوم الحضارات الشرقية لأن الروحانية 
لا تزال متغلغلة في حياتها الاجتماعية» ويرى أ في هذا أحد العلل الرئيسية لانحطاطها 
المزعوم بالنسبة للحضارة الغربية! وهذا الموقف يستدعي ملاحظة تناقض غريب: وهو أن 
رجال الكنيسة الأكثر تأثرا بالتوجهات الحديثة يظهرون بصفة عامة مهتمين بالنشاط 
الاجتماعي أكثر بكثير من أهتمامهم بالتعاليم الدينية؛ لكن» حيث آنهم يقبلون بل ويؤيدون 
علمنة الجتمع» فلماذا إذن يتدخلون في هذا اليدان؟ وحيث أنهم يظنون أن روح التراث 
ينبغي أن تبقى غريبة تماما عن نشاطات من هذا النمط فلا يكن القول بأنهم يحاولون إعادة 
قسط منه للمجتمع» ولو صح ذلك لكان توجها مشروعا ومستحسنا مطلوبا. إذن فتدخلهم 
هذا يتعذر فهمه تماما إلا إذا قبلنا بوجود شيء في عقليتهم خالف للمنطق غالفة عميقة» 
وهذا هو بلا مراء حال الكثير من المعاصرين لنا. وعلى أي حال» يوجد هنا عرض مرضي 
من آشد الأمراض الباعثة للقلق: فعندما يصل الممثلون الرسميون لتراث إلى حد شبه التطابق 
بين كيفية تفكيرهم وكيفية تفكير أعدائهم» يكن أن نتساءل عن أي درجة للحياة بقيت هذا 
التراث في وضعه الراهن؛ وحيث أن التراث المقصود هو تراث العام الغربي» فما هي في هذه 
الأوضاع حظوظ التقويم التي بقيت لدبهء إذا اقتصرنا على الميدان الظاهري وبدون النظر إلى 
أي طراز آخر من الإمکانيات؟ 
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الباب الثاني عشر 
طقوسية الاحتفالات والنزعة الجمالية 


لقد نددنا سابقا بالخاط الغريب الذي كثيرا ما محصل» في عصرناء بين الشعاثر 
(الدينية أو التراثية الروحية) وبين طقوس الاحتفالا ت وهو يشهد على جهل تام بالطبيعة 
الحقيقية والسمات الجوهرية للشعائر؛ بل يمكن القول جهل تام بالتراث الروحي عموما. 
وبالفعل» فإذا كانت الشعائرء ككل ما هو من طراز تراثي حقيقي» تتضمن بالضرورة عنصرا 
فوق بشري» فإن طقوس الاحتفالات» بالعكس» هي من نمط بشري ججت» ولا يکن أن 
ندعي آکثر من کون أن آثارها منحصرة في هذا الميدان فقط» بل يمكن القول آنها منحصرة في 
مظاهره الخارجية الأكثر سطحيةء لألها آثار لا تعدو أن تكون بسيكولوجية وانشعالية عاطفية 
بالخصوص. وبالتالي يمكن أن نرى في الحلط المذكور حالة خاصة واستتباعا للنزعة 
الإنسانويةء آي للتوجه الحديث نحو اختزال كل شيء في المستوى البشري؛ وهو توجه يظهر 
أپضا من جانب آخر في دعوی تفسرر الشعائر ذاتھا تفسیرا بسیکولوجیاء میٹ يتم فعليا 
إلغاء الفارق الحوهري القائم بينها وبين الطقوس الاحتفالية. 

والمقصود هنا ليس الاعتراض على المنفعة اللسبية للطقوس الاحتفاليةء من حيث أن 
إضافتها العرضية للشعائرء تجعل هذه الا حيرة» في عهد تعتيم روحي» يسر استيعابا بالنسبة 
لغالبية الناس» فهي بذلك إذا صح القول تهيؤهم لاستقبال آثارهاء لأئه لم يعد بإمكانهم 
الحصول عليها مباشرة إلا بواسطة وسائل خارجية نماما مثل تلك الطقوس. لكن لكي يكون 
هذا الدور المساعد مشروعاء بل فعالا حقاء لا بد من تأطير التوسع فيها في حدود معينةء إذ 
ينجم من تجاوزها خطر بروز نتاتج معاكسة تماما لمقاصدها. وهذا هو الذي نشهده بأوضح ما 
يكن في الوضع الراهن للأشكال الدينية الغربية» حيث تؤول الشعاتر إلى الاختناق الحقيقي 
بفعل هيمنة الطقوس الاحتفالية؛ وفي مثل هذه اخالة لا يؤخذ العرضي في أغلب الأحيان 


ز1 ينظر كتابنا نظرات قي التربية الروحبة. الباب التاسع عشر. 
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على آنه هو الجوهري فحسب» ما يولد تشبثا مفرطا بالشكل القارغ من كل معنى» وإنما 
ألغلظ' نفسه الذي تكنسيه الطقوس إذا سمح جثل هذا التعبيرء بُشکل حاجزاً حطیراً یعوق 
تأثر الفعاليات الروحية؛ وهنا توجد ظاهرة تصلب حقيقية بالمعنى الذي أعطيناه هذه الكلمة 
في موقع حر" وهي ظاهرة تتلاءم مع الطابع العام للعصر الحديث. 
وهذا الإفراط الذي يكن أن بُطلق عليه اسم طقوسية الاحتفالات هى والحق يقال 
شأآن غربي صر المعنى: ويسهل فهم وصغفه بهذا التعت؛ وبالفعل» فان الطقوس الاحتفالية 
المضافة إلى الشعاتر تعطي دائما الإحساس بأمر استشنائي؛ وتنقل هذا المظهر لتطبع به تلك 
الشعائر نفسها؛ والحال آنه كلما ازداد ضعف الطابع التراثي لحضارة في حلتهاءإلا واحتد 
الفصل بين التراث الروحي بقداره المنقوص الذي لا بزال يصارع الزوال» وبين جلة الاشياء 
الأخرى التى أمست حينئذ خالية تماما من كل بعد مقدس» ومشكلة لا اصطاح على تسميته 
ى الحياة المعتادة الق لا أثر فعلي فيها للعناصر التراثية. وبديهي أن هذا القصل لم يبلغ أبدا 
لدی الأبعد الذي بلغه عند الغربيين الحدثين؛ ونعني بهم طبعا الذين لا يزالون حتفظرن 
بقسط من ترائهم» لکنهم لا يتمیزون باي كيفية عن غيرهم خارح هذا القسط المنحصر الذي 
يخصتصونه في حياتهم لل 'مارسة الديتية. وني هذه الأوضاع» كل ما يتعلتق بالتراث ث الروحي 
يكتسي حتما بالنسبة لغيره طابعا استلنائيأء يؤكده بالتحديد ما حيط به من فخفخة الطقوس 
الاحتفالية؛ وبالتاليء حى إذا قبلنا هنا بوجود أمر يفسره جزئيا امزاج الغربي» ويتناسب مع 
مط من الانفعالية جعله بالخصوص حساسا بتآثر تلك الطقوس. فلا يقل صحة أبضا 
وجود علل من نوع أعمق» ذات صلة وثيقة بالضعف الأقصى للروح الترائية. وقي نفس 
السیایق بلاحظ كذلك أن الغربيين عندما يتكلمون عن الأمور الروحيةء آو التي يعتبرونها 
ھکزا' پظنون دوما آنهم ملزمون باستعمال رة طقوسية ملةء كأنهم بریدون التأكيد على 
أن تلك الأمورلا تشترك في شيء مع ما يشكل الموضوع العثاد لحواراتهم؛ ومهما كان 
بإمکانهم التفكير فيه. فإن هذا التصنع الاحتفالي لا علاقة له بادية والوقار اللذين ينبغي 


پنظر کتابنا ھمنة الم وعلامات آخر الزمان. 
2 ذكر نا هذا التحفظ بسبب التزبيفات العديدة للروحانبة التفشية بين المعاصرين لنا؛ لكن يكفي أن يكونوا مقتنعين بان 
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مراعاتهما في كل ما يتعلق بانجال التراثي» وهما لا ينفيان بتاتا أكمل تلقائية وأتم بساطة خالية 
من کل تکلف» کما بمکن مشاهدته فی الشرق» حتی يومنا هذا" . 

وهناك جائب اخر من المسألة لم نتكلم عنه سابقاء وتبدو لنا ضرورة الإلحاح عليه 
هنا ولو قليلا؛ ونعني به الارتباط القائم عند الغربيين بين الطقوس الاحتفالية وما يكن 
تسميته ب النرعة الحمالية. وبهذه الكلمة الأخيرة نعفي بالطبع الذهنية الخاصة الناجمة من 
وجهة النظر الحمالية؛ وهي تنطبق في البداية على الفن تخصيصاء إلا أنها تتوسع شينا فشي 
لتشمل ميادين آخرى» وتؤول إلى تلوين رؤية الناس للأشياء ب صبغة خاصة. ومعلوم أن 
التصور ألحمالي كما يدل عليه اسمه هو الذي يزعم اختزال كل شيء إلى مرد مسالة 
إحساس؛ وهو التصور الحديث والدوني للفن» المناقض للتصور التراثي السوي» كما بينه 
أ.ك. كوماراسوامي في العديد من مكتوباته: فهو - أي التصور الدوني للفن - يلغي عن 
٠‏ جميع ما يتوجه إليه كل انطباع يجيي الوجدان الروحاني العرفاني» بل يكن القول حتى كل 
معقولية؛ وبعيدا عن أن يكون الجمال روعة الحق كما کان پعرْف قدیاء ۾ پُمس في هذا 
التصور الحديث سوى ما بثير نوعا من الشعور بالمتعة أو الانشراح» آي ما هو بسيكولوجي 
بحت و شخصي فردي. ومن السهل حينئذ فهم كون الاستمتاع بالاحتفالات يتعلق بهذه 
الكيفية من النظرء إذ ليس ها من تأثير بالتحديد» سوى ما هو من هذا النمط الجمالي لا 
غيره؛ وهي کالفن الحديث تاماء آمر لا داعي للبحث عن فهم مغزاه» ولا يتضمن أي معنى 
تنفحل شعوريا به بكيفية عاطفية محضة.إذن فهذا كله لا يمس من الكينونة النفسية إلا قسمها 
الأكثر سطحية وهمية من اقسامهاء وهو الذي يتغيّرء لا من فرد إلى آخر فحسب» وإتما يتغير 
عند نفس الشخص تبعا لتحوّل أحواله في كل وقت؛ وهذا اليدان العاطفي هو بالتأكيد» من 


هذا واضح ي الإسلام خصوصا وهو الذي يشتمل طبعا على شعائر كثيرة لکن لا كن أن نعثر فيه على طقس 
احتفالي واحد. ومن جانب آخر. حثي في الغرب نفسهء ومن خلال خطب من العصر الوسيط بقيت محفوظة كن 
ملاحظة أن الوعاظ في ذلك العهد الديني حقاء م يستنكفوا أصلا عن استعمال لحجة عادية بل فكاهية آحيانا. ومن 
الظواهر الى ها دلالة خاصة: التحريف الذي أوقعه الاستعمال الجاري لعنى كلمة حبر عfز)ره۴‏ (أو الاب 
ومشتقاتها؛ فبالنسبة للخربيين العاديرن الذين مجهلون قيمنها الرمزية والترائيةء آلت دلالتها إلى فقدان كل معنى سوى ما 
مشله من طقوس احتفالية في منتهى الإفراط؛ كان الوظيفة الحوهرية للحبرية (أو للبابوية) أمست القيام بتلك الطقوس 
الباذخة: بدلا من القيام ببعض الشعائر. 
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جميع الجوانب النموذج الأ والأقصى لا يمكن تسميته ب ألذاتية النفسانية في وضعها 
اا 
وما ذكرناه عن الاستمتاع بالطقوس الاحتفالية بحصر المعنى» ينطبق كذلك طبعا 
على الأهمية المفرطة والمغالية إذا صح القول التي بشفها البعض على کل ما هو ديكور 
خارجي أو زخرفة؛ وهي تذهب آحیاناء حتى ني آمور من طراز أصيل» إلى حذ إرادة 
جعل هذه اللواحق العرضية عنصرا أساسيا لا مناص منه. كما أن آخرين يتخيلون أن 
٠‏ الشعائر تفقد كل قيمة إذا م تكن مصحوبة بطقوس احتفالية ضخامتها تريد أو تنقص؛ ورجا 
تكون البداهة هنا أوضح من حيث أن النزعة الحمالية هي المقصودة في الصميم؛ وحتى 
عندماً يۇؤکد متشون بهذا الديكور' آلهم يفعلون ذلك بسبب الدلالة التي يعرفونها له» حن 
لسنا على يقين بأنهم لا يوهمون أنفسهم بذلك» وآنهم غير مولعين با لخصوص با هو أكثر 
سطحبة وتعلقا ب الشخصية الذاتيةء أي بشعور في بالمعتى الحديث هذه الكلمة؛ وآقل ما 
يكن قوله هو أن خاط العارض الملحق مع الجوهري الأساسي» وهو خلط حاصل باق على 
E E a‏ . وكمثال على هذاء من بين المعجبين 
بف العصر الوسيط» من يقنعون أنفسهم بصدق بان إعجابهم ليس جرد إعجاب جمالي كما 
e‏ وإنّما دافعه الأساسي الروحانية التي تتجلى في هذا الفن؛ لكن حتى 
في هذه الحالةء نحن نشك في وجود الكثير ممن يفهمون حقا ذلك القن» ويستطيعون القيام 
با لجهد اللازم لرؤيته بنظرة غير النظرة الحديغة» أي للتحقق فعلا بالحال الروحاني للدين 
أيدعوه وللذين وجه إليهم. وعند الذين جلو نمم إحاطة أنفسهم ب ديكور ذلك العهد 
الوسیط غجد دائما د تقريبا نفس العقلية بدرجة من الحدة تزيد أو تنقص. إن م تكن عينهاء أو 
على أي حال نفس المنظور الذي نجده عند المهندسين المعماريين o‏ بالنمط المعماري 
الغوطي الحديث أو الرسامين الحدثين الذين يجحاولون غاكاة أعمال البدائيين. ففي إعادات 
الإنشاء هذه يوجد دائمأ شيئ مصطنع و ترسيمي أي ن لرن كاز أن امن الول 


N OI )1(‏ > بل حتی 
ادل آو أتفصام ذل للنفسةء وارتداداتها قابلة للتوسع لا هو أبعد؛ فليس المقصود هنا التفاهة المتعلقة بكل ما هو دوتي 
مجصر المعنى: وبالدلاكة التيقية لكلمة تفاهت وإئما المقصود عمل ندميري حقبقي. 
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ويذكر ب المعرض' أو ب ألمتحف' أكثر بكثير غا يوحي بالتوظيف الحقيقي السوي للأعمال 
الفنية في حضارة تراثية. ولتلخيص هذا کله ئي كلمة تقول آنها تعطي انطباع واضحا في أن 
الروح غاب عي 

وكلامنا هذا المتعلق بالعصر الوسيطء الذي أخذناه كمثال من داخل العام الغربيء 
يمكن تطبيقه أيضاء والدواعي آكثر» على حاله الديكور الشرقي؛ وبالفعل قمن النادر جداء 
حتى في حالة تشكيله من عناصر آصيلة. أن لا ثل بالخصوص في جموعهسوی الفكرة التي 
يتصورها الغربيون عن الشرق. وما أبعدها عن حقيقة ما عليه الشرق نفسه“. وهذا يقودنا 
إلى توضيح نقطة هامة أحرى»ء وهي أن من بين الظواهر المتعددة لد نزعة الجمالية الحديثة 
مجدر تخصيص مكائة للرغبة في الإغرابية ((و الجلوبية أي الرغبة في الأشياء الغريبة أو 
امجلوبة)) المشهودة بكثرة عند المعاصرين لتاء ومهما كانت العوامل المتنوعة التي ساهمت في 
تفشيهاء وفحص تفصيلها بستغرق هنا وقتا طويلاء فهي ترجع مرة أخرى في النهاية إلى 
مسالة إحساس في يزيد أو ينقص» غريب عن كل فهم حقيقي؛ بل مع الأسف» هي ترجع 
عند الذين لا يفعلون سوى تقليد وغاكاة الآأخحرينء إلا تجرد مسألة مودة؛ ومثلها أيضا 
الإعجاب التعلق بهذا الشكل من الفن أو بذاك الشكل الآخرء وهو إعجاب متغير بين وقت 
وآخر حسب الظروف. وحالة الميل إلى الإغرابية تمسنا إذا صح القول بكيفية أكثر مباشرة من 
غيرهاء لأ الأمر الذي يُخشى هر أن يكون الاهتمام نفسه الذي ببديه البعض بالمذاهب أو 
بالملل الشرقية لا دافع له في كثير من الأحيان سوى ذلك اليل؛ فإذا كان الحال على هذه 
الشاكلةء من البدبهي أنه يمثل موقفاً خارجيا سطحيا تماما لا داعي لأخذه مأخذ الحد. والذي 


في نفس سياق هذه الأفكارء ننه عرضاء على حالة الأعياد المسماة فلكلورية التي كثر الاعتناء بها كمودة في أيامنا هذه؛ 
فهذه الحاولات لإحياء الأعياد الشعبية القدية» حتى وإن اعتمدت على صح الوثائق وأدق الدراسات. تالحل حتما هية 
تافهة لمهرجان أفنعةء ولصورة زائفة غليظة يكن أن تعبر عن ية عحاكاة ساخرة رغم عدم وجودها يقينا عند النظمين 
اء 

كمال تي الحد الآأقصى: وبالتالي فهو أكثر وافعية محسوسةء أعمال غالبية الرسامين المسمين ب المستشرقين: فهي تبن 
بأوضح ما كن المنظرر الغربي الطبّق على آمور الشرق؛ ولا ريب ألهم آخذوا شخصيات: وأشياء ومناظر شرقية 
کنماذج» غير آنهم حبث ل بروها إلا بكقية خارجية تماماء فالكيفية الى أبروزها بها تكافئ تقرييا ما حققه الفولكلوريون 
الذين تكلمنا عنهم قبل فليل. 

5 


يعقّد الأمورء هو أن نفس هذا اليل يكن آيضا أن يترج أحياناء بنسبة تزيد أو تنقص؛› 

باهتمام حقيقي أكثر صدةا؛ وهذه الحالة. حلافا للأخرى» غير ميؤوس منها يقينا؛ لكن الذي 
نبفي التبه له حيتاذ هو آل لا كن ابدا الوصول إل الفهم القيقي لي ملحب أو مه إل 
إذا زال عله تماما انطباع الإأغرابية الذي يكن آن يكون قد أعطاه في البداية. . ومن الحتمل أن 
يستلزم هذا جهدا تحضريا كبيراء بل شاقا بالنسبة للبعض لكنه حتما ضروري إن أرادوا 
الحصول على بعض النتائج المقبولة من الدراسات التي قاموا بها؛ وإذا تين أن الأمر 
مستحيل» وهذا طبعا حاصل أحياناء فهذا يعي آنا آمام حالة الغربيين الذين بحكم تشكيلتهم 
النفسية الخاصةء لا يكن لحم أبدا أن بتغيرواء» وبالتالي فالأولى فم المكوث على ما هم عليه 
بكيفبة تامة وصريجة وأن يعرضوا عن الاهتمام بأمور لا يمكن أن بستخلصوا منها آي منفعة 
قق حقيقية لأئهم مهما فعلواء ستبقى دائما بالنسبة إليهم واقعة في عالم آخر لا صلة له مع العام 
الذي يبنتمون إليه بالفعل» ولا يستطيعون الخروج منه. ونضيف بآن هذه الملاحظات تأخذ 
أهمية خحاصة في حالات الغربيين الذين لسبب أو لآخر قرروا الانخراط في ملة شرقيةء 
ولاسيما إذا كانت الأسباب من طراز باطڵني أو تربوي روحي» وهي وحدها التي في الجحملة 
نعتبرها جديرة بالاهتمام. وبالفعلء فهنا توجد مسالة تآهيل حقيقية مطروحة عليهم» وتمثل 
بالضبط نوعا من آلاختبار' القبلي الذي يسبق انخراطهم الحقيقي الفعلي. وني جيع الحالات» 
وحتى في الأوضاع الأكثر إيجابية وملاءمة» لا بذ على هؤلاء أن يكونوا مقتنعين بأنهم ما 
داموا مجدون في الملة التي اختاروها أدنى طابع إغرابي فذلك دليل جلي على آنهم م 
بستوعبوها حقاء ومهما كانت المظاهر» فهي لا تزال باقية كامر خارجي بالنسبة لذانيتهم 
الحقيقية التى ل تتغير إلا سطحيا؛ وهذه إن صح القول إحدى العقبات الأولى التي تعترضهم 
ي طريقهم؛ والتجربة لزم الاعتراف بأنها بالنسبة للأكثريةء رما لا تكون هي العقبة الأقل 
صعوبة التي لا بذ من اقتحامها وتجاوزها. 
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التباسات متجددة حول علم الباطن 


قبل سنوات» لزمنا التبيه على الموقف الغريب الذي يتشبث به الذين يشعرون 
بالحاجة إلى الخلط المتعمد بين العرفان الباطني eT‏ أو لكي يكون الكلام 
أصح» حاجتهم إلى عرض الأمور بكيفية تجعل المستيسيزم يقوم مقام العرفان الباطني كلما 
صادفوا هذا الأخيرء لاسيما في تعاليم الملل والمذاهب الشرقية. وقد تود هذا اللبس عند 
الملستشرقين» ومن الحتمل أله لإ ينجم في البداية إلا عن عدم فهمهم الذي لا بُستغرب إذ آنهم 
أعطوا ما يكفي من الأدلة الأخرى على رسوخه فيهم؛ لكن الأمر صار أخطر عندما تولته 
بعض الأوساط الدينية بمقاصد مبيتة واضحة أكثر وعياء وبرآي قبلي لم يعد جرد زج بكل 
شيء طوعا أو كرها في الأطر الغربية. وبالفعل» حتى إلى عهد قربب» قنعت هذه الأوساط 
بإنكار وجود أي عرفان باطني إنكارا بسيطا تاما؛ ومن البديهي أن هدا ارقف هر الاك 
توفيرا للراحة» إذ آله يعفي من فحص أعمق لأمر كان يعتبر مقلقا بوجه خاص؛ وهو فعلا 
كذلك بالنسبة لمن هم أمثال الجامدين من الظاهريين الذين يزعمون بان لا وجود لشيء 
ينفلت عن خصصهم؛ لکن يبدو أن في وقت ماء وقع التنبه إلى أن هذا الإنكار التام و 
التبسيطي' أمسى مستحيلاء وني نفس الوقت إلى أن الأولى تغيير مأ هي عليه حقيقة العرفان 
الباطني بكيفية تكن من إلحاقه إن صح القول ((أي جعله تابعا مندرجا ضمن معتقداتهم 
الخاصة بهم))ء وذلك ججعله ماثلا لا لا يرجع في الحقبقة إلا للجانب الظاهري من الدينء 
كما هو حال المستيسيزم. وهكذا» يمكن مواصلة الإصرار على عدم التلفظ بكلمة عرفان 
باطني ((إيزوتيريزم» بالفرنسية))» حيث تحل محلها دائما في أي موضع كلمة مستيسيزم؛ 
وموضوع هذا العرفان نفسه حرف ببراعة بجيث بدا مندرجا ضمن اليدان الظاهري» وهذا 
هو بلا شك المدف الأساسي في الغايات المقصودة مما سمح للبعض الذين ليس لديهم أدنى 


ينظر كتابنا نظرات في التربية الروحية؛ الباب الأول. 
I1‏ 


كفاءة ي التقييم بإصدار أحكام عشوائية حول أمورء هي بمقتضى طبيعتها الخقيقية حار جة 
تماما من جميع الوجوه عن تخصصهم. 

ومنذ عهد قريب» لاحظنا أيضا تحولا آخر في الموقف ونقول مطمئنين تحولا آخر في 
خطؤه» اعتباره غير مغرض كما حال غالبية المستشرقين"؛ والأكثر إثارة للانتباه هو أن هذا 
الموقف الحديد قد ابتدا بالظهور في نفس الأوساط السابق ذكرها تحديداء وكذلك في أوساط 
أخرى قريبة منهاء حسب ما يبدو من وجود عدد من نفس الشخصيات في كل منها“. 

وأما الآنء فلم يبق تردد في الكلام بوضوح عن العرفان الباطني» كأنٌ الخوف من 
هذه الكلمة قد زال فجأة عند البعض؛ فماذا وقع حتى يعزموا على اتخاذ هذا الموقف؟ لا 
شك أن من الصعب إعطاء جواب دقيق» لكن من المسموح بهء بكيفية أو بأاخرى» افتراض 
أن وجود العرفان الباطنى أصبح حقيقة بلغت من البداهة حدا لا يكن معها الاستمرار في 
السكوت رزه ؛ او التأکيد على آنه ليس بشيء سو ی المستيسيزه: والحق پقال. شى فعلا أن 
نكون نحن أنفسنا من المتسببين في خيبة الأمل الأليمة التى أحدثها هذا الإثبات عند هذا 
الطرف» لكن هذا هو الواقع» وليس في استطاعتنا تغييره؛ ولا مغر من الثبات على الموقف 
وهذا هو الذي حصلت المسارعة إلى تحقيقهء إلا أن هذا لا يعني الظن بآنه ينبغي تهنئة أنفسنا 
على هذا حيث لا مجال للتوهم في ما يکن تسميته ب نوعية ذلك التحول؛ وفعلا لا يكفي 
الاعتراف أخرا بوجود العرفان الباطنى كمأ هو عليهء وإنما ينبغى أيضا النظر في طريقة 
عرضه وكيفية الکلام عنه؛ وهنا بالتحدید كما كان متوقعاء تعفنت الأمور بشكل غريب. 


تقول اغالبيةء لأنه ينبغي طبعا أستلناء بعض المستشرقين الذين لحم أيضا علاقات متانتها تزيد أو تنقص مع الأوساط 
الدينة المقعبو دة هنا 

في تقاريرنا الأخبرة أعطينا مغالا حول إصدار جديد جير بوضوح الموقف المقصود هناء وستكون لنا فرصة التنبيه على 
إصدارات أخرى ماثلة في مستقبل قريب؛ لكن الآن نكتفي طبعا باعتبارات من نوع عام» دون الولوج ي الفحص 
ا حاص والفصل لبعض االات الفردية (ونعني بها - زيادة على الأشخاص - حالات النجمعات وافيثات التابعة ها 
فمن الأحسن أن يكرّس ها موقع آخر في الوقت المناسب. 


78 


وني البدايةء رغم آله ليس من السهل دائما معرفة صميم ما يفكر فيه البعض. )ا 
يبدو من اجنهادهم الدائم في الاحتفاظ بشيء من الخموض في ثنايا عروضهم (ولا نريد 
الحط من شأنهم فنظن أن هذا ناجم عن جرد عجز من طرفهم)ء فالظاهر أنهم يعترفون ليس 
فقط بوجود العرفان الباطني» وإتما أيضا بصحة شرعيتهء بمقدار محدد على أي حال» وهذا 
تحت غطاء الرمزية بالخصوص؛ وهذا بالتاكيد موقف حمود» حيث ل يعودوا يقتعون في شأن 
الرمزيةء بالتفاهة المؤسفة للتفسيرات الظاهرية الشائعة» وب ألنزعة الأخلافية السطحية التي 
تستلهم منها في آغلب الأحيان. ورغم هذاء نقول مطمئنين» بأثهم في بعض الجوانب» 
يذهبون أحيانا إلى الإفراط. وذلك حين يعن طم أن مخلطوا مع اعتبارات صحيحة قوية 
اعتبارات أخرى لا ترجع إلا إلى رمزية مريفة مبتدعة تماما يستحيل تماما آخذها مأخذ الحد؛ 
فهل ينبغي أن نرى هنا فعلا نوعا من اتعدام التجرية في هذا اليدان الذي لا محتمل أي 
ارتجال؟ من انحتمل جدا أن یکون هذا صحیح إلى حد ماء لکن يكن أيضا أن يتدخل سہب 
آحر؛ بل نذهب حتى إلى قول أن هذا الخليط هى عمدا للغض من شأن الرمزية والعرفان 
الباطني؛ ومع هذا لا يمكننا الاعتقاد أن مثل هذا هو مقصد الذين يكتيون حول هذه الأمور. 
إذ لو صح هذا لزم الانقياد طوعا إلى رؤية هذه اللخطة راجعة عليهم هم آنفسهم وعلى نفس 
أعماهم؛ لكن من غير المؤكد أن لا يكون ذلك المقصد غير موجود باي كيفية عند المسيرين 
مم؛ فمن المعلوم في مثل هذه الحالات. أن الجميع ليسوا على السواء في الوعي جخفايا ا لخطة 
التي يساهمون فيها. وكيفما كان الحالء ما ل تظهر حجة معاكسة» فإئنا نقفضل الظن بأآن 
مقصودهم يقتصر على تصغير ((آي غض وتهوين)) هذا العرفان الباطنى الذي ل تبق 
إمكانية لإنكاره (وهذا في الحملة يعبر عنه المثل السائر ب مراعاة نصيب النار) وعلى تقليص 
مداه بأقصى ما يمكن» بإقحام مسائل خالية من الأهمية الخقيقيةء بل حتى التافهة تماماء أي 
آنواعا من المغريات البسيطة الموجهة إلى الجمهور المهيى طبعا مذه الأشياء الصغيرة الق هي 
أولٰی بکثیر من غیرھا جیعاء لأنها على مقدار ملكاته في الفهہ'". 


)1( علمنا أ الفسيس الفلاني ابثدآً بعرض وجهات نظر ذات أهمية لا مراء فيها في وجهة لظر الرمزية؛ ثم بعد ذلك رآي 
تفسه ملزماء لا بالعودة إلى إتكارهاء وإنما بالخض منهاء فأعلن هر نضسه أنه لا يعلى عليها سوى أهمية ثانوية = 
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ومع هذاء فليس هذا هو الأمر الأخطرء إذ بوجد أمر آخر يبدو لنا من بعض 
الوجوه أكثر إثارة للقلق» وهو خلط العرفان الباطتي الحقيقي بطريقة مبهمة مع العديد من 
تشويهاته وتزييفاته المعاصرة» كالإخفائية والليوصوفيسم وغيرهاء فيؤخذ بلا تمييز من هذه 
ومن تلك مفاهيم ومراجع تُعرض بكبفية تجعلها جيعا - إذا صح القول- على نفس 
الستوى» مع عدم الإفصاح بوضوح عن كل ما يقبل وما يرفض من كل ذلك؛ فهل پوجد 
هتا نجرد جھل آم غیاب لاتمییز؟ إتها عوامل کن بلا ریب آن تلعب في کين من الا حيان 
دورا ما في مثل هذه الحالة؛ وبعض المسيرين بتقنون جیدا کیف يوظفونها أيضا لبلوغ 
غاياتهم؛ لكن في الحالة الحاضرة» من المستحيل مع الأسف ان لا پوجد سوی هذاء لاتا 
على يقين تام بان من بين الذين يتصرفون على ذلك النهج» يوجد من هم على علم كامل 
ما هي عليه حقيقة الأمر؛ وبالتالي كيف ننعت هذه الكيفية في التصرف التي تبدو مبيتة 
بوضوح وتهدف إلى إحداث البلبلة والالتباس ني ذهنية قرائهم؟ وفوق هذاء حيث أل 
المقصود هناء ليس حدثا معزولاء وإلما هو توجه عام عند الذين نتكلم عنهم» فيبدو فعلا آله 
SRE ES‏ أن نرى فيه مثالا جديدا للفرضى اخديثة 
التي تت تتنفشی أكثر فأكثر في كل مكان» وبدونها لا يمكن لالتباسات من هذا اللمط أن تقع 
فضلا عن أن تتتشر؛ إلا" أن هذا لا يكفي كتفسير» ومرة أخرى» ينبغي أن نتساءل عن 
المقاصد الأكثر دقة الخْبأة تحت ذلك التصرف. ورا م يمحن es‏ بوضوح» 
ويجدر الانتظار قليلا لتتحسن رؤية الاتجاه الذي ستتطوّر نحوه هذه ألحركة؛ لكن أفلا يكون 
للقصود في المقام الأوّل» من خلط الكل بهذه الكيفيةء هر إحاطة العرفان الباطتي بالارتياب 
والشبهة التعلقان حقا بتزييفاته؟ وهذا يمكن أن يبدو متناقضا مع الاعتراف بالعرفان الباطني. 
لكننا لسنا على يقين تام بأن الأمر على هذا المنوال للعلة التالية: أولا تلك الالتباسات وذلك 
الغموض الذي أشرنا إليه آنفاء فهذا الاعتراف ليس إن صح القول إلا اعترافا من حيث 


=تماماء ویعتبرها إن صح القول حيادية باننسبة للتعاليم الدينية ((أي لا صلة بينهما سواء إيجابا أو سلبا))؛ ويبدو أن 
هذه الواقعة تؤكد ما قلناه هنا عن ألتهرين المقصود للعرفان الباطني؛ ويكن القيام بهذا ألتهوين بكيفبات متعددة تبدو في 
الظاهر كاتها متعارضةء وذلك بإضفاء أهمبة على ما ليس مهم وبالغض عن ما هو مهم حقا, 
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المبدآ ولا تعلق حاليا باي شيء معيّن؛ ثم رغم التحفظ من كل تقييم إجالي» تقذف بين 
الين والآخر تعريضات أو تلميحات عدوانيةء ويتفق أنها على الدوام موجهة ضد العرفان 
الباطني الحقيقي. وهذه الملاحظات تؤول إلى التساؤل عن ما إذا كان المقصود في النهايةء هو 
بكل بساطة التحضير لإنشاء باطنية مزيفة جديدة من نمط متميز بعض الشيء ومهيّى لتوفبر 
تعويض لن نم يعودوا قانعين بال جانب الظاهري من التراث» مع صدهم عن العرفان الباطني 
الحقيقي المناقض في زعمهم ذلك ا لحانب الظاهري" 

والراجح أن هذه الباطنية الزائفة التى لم تظهر منها حتى الآن سوى بعض العيّنات 
في البدع وفي المغريات التافهة التي ذكرناهاء لا تزال بعيدة عن ضبطها التام؛ وني انتظار ذلك 
من المستساغ أن تكون مصلحة أهلها في البقاء أطول ما يكن في اللبس والإبهام مع احتمال 
الحروج منه للمبادرة بالمجوم بكيفية صريحة مكشوفة في الوقت البيّت؛ وهكذا يمكن تفسير 
كل هذه الأمور بكيفية مضبوطة. وحتى إشعار آخرء لا يمكننا طبعا عرض هذا الذي قلتاء 
إلا كفرضيةء غير أن جيع الذين يعرفون عقلية بعض الناس سيتحققون بآئها في غاية 
الاحتمال؛ وفي ما خصتاء پلغتنا من جهات شتى» منذ وقت مضى» بعض الحكايات عن 
أطراف تزعم توفير التربية العرفانية الباطنيةء ومهما كانت درجة عدم وعيهاء فطابعها يؤكد 
صحة الفرضية المذكورة. 

وف الوقت الحاضر» لا نرغب في مزيد من الحديث عن هذا كله غير أننا عزمنا 
على عدم مواصلة الانتظار أكثش» وهذا لتحذير الصادقين من التعرض بكل سهولة للإغواء 
بفعل بعض المظاهر الخداعة؛ وسنكون سعداء جدا إذا حدث ما محصل أحياناء وهو أن جرد 
عرض هذه الأمور يكفي لوضع حد لانتشارها قبل أن تتفشى إلى مدى بعيد. وني مستوى 
آحط بكثير مما سبق» نضيف أيضا أنتا لاحظنا أخيرا التباسات هي في الجحملة من نفس النمط. 
إلا أن مقصدها هنا لا ریب فيه على آي حال. ويتمثل بوضوح في محاولة تشبيه العرفان 
الباطني بأبشع تزييفاته» وتشبيه مثلي تنظيمات التربية الروحية العرفانية التراثية بمشعوذي 


(1( إدراج بعض العناصر التراثية حقا لا يمنع من أن يكون هذا الإنشاء في لته ولكونه إنشاء : باطنية زاثفة + ومع هذا 
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ختلف الأوساط المسارية الزائفة؛ وبين هذه الفضائح المخزية الي لا بذ من التنديد بها بكل 
صرامةء وبين بعض الناورات الأكثر خفاء يوجد بالتأكيد فارق ينبغي مييزه؛ لكن في 
الصميم ألا يكون هذا كله مسيّرا في نفس الاتجاه؟ والمناورات الأكثر براعة والأخفى خاتلة 
ليست هي آيضا الأشد خحطورة؟ 
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أليباب الرابع عشر 
جول 'القكبر العرفاني'المزعوم 


في الباب السابق» وفي سياق الكلام عن الموقف الجديد إزاء العرفان الباطني في 
بعض الأوساط الدينية ((المسيحية))» قلنا بان في العروض التعلقة بهذا النمط من المسائلء 
سرب بين الحين والآخر» بجيث تبدو كألها عرضية» بعض التلميحات العدوانية. التي إن م 
تستجب لبعض النوايا الحددة» فهي بالأحرى لا تتلاءم مع القبول نفسه هذا العرفان» حتى 
وإن لم یکن سوى قبول من حيث البدآ إن صح القول. ومن بين تلك التعريضات» توجد 
واحدة نعتقد أن الرجوع إليها بالخصوص لا جلو من فائدة» وهي التجريح ب التكبر 
العرفاني؛ ومن اليقين أن هذا التجريح ليس بالجديدء وإنا يعاود ظهوره هنا مرة أخرى؛ 
والغريب أنه يفضل على الدوام استهداف المتخرطين في مذاهب العرفان الباطي الأكمل 
أصالة تراثية؛ أفلا يستخلص بأآن هؤلاء هم المعتبرون أكثر إثارة للإحراج من المزيفين من كل 
صنف؟ بالفعل» هذا تمل جداء وني مشل هذه الحالة» ينبغي بالأحرى أن ينظر للمزيفين 
المعنيين نظرة مجاملة إذ أنهم كما نهنا عليه بوظفون لخلق أسوا الالتباسات» وبالتالي هم 
بدون عمد يقينا مساعدون هم لكن هذا لا بقلل من فائدتهم ني تحقيتق الحطة الجديدة التي 
ارتاوا لزوم الأخذ بها نجابهة الظروف. 

ومن الواضح أن عبارة تكبّر عرفاني متناقضة في نفسهاء > لته إن بقي للكلمات دلالة 
محددة (إلا آنا غيل أحيانا إلى الشك في بقاء واحدة منها عند غالبية المعاصرين لنا)» فإن 
التکټر لا یکن ان ینجم ویندرج الا ئي مستوی شعوري اتفعالي حت ومن حیث مع ٠‏ . 
رما يمكن الكلام عن التكبّر مرتبطا بالعقل ((الشخصي)). لأن العقل ينمي إلى اليدان 
الفردي مثله مثل الشعورء بحيث يكن دائما وقوع ردود أفعال متبادلة بين الواحد والاآّحر؛ 
لكن كيف يمكن أن يكون الآمر على هذا المخوال في مستوى العرفان الروحاني الخالص الذي 
هو بالأساس فوق فردى؟ وحيث أن المقصود الفترض هنا هو العرفان الباطنيء فمن البديهي 
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أن المسالة لا تتعلق بالعقل (الشخصي). وإنما بالإدراك الروحاني المفارق» إمًا بكيفية مباشرة 
في حالة التحقق اليتافيزيقي والعرفان الروحي الحقيقي» وإما بكيفية غير مباشرة على آي 
حال» لكنها رغم هذا حقيقية تماما آيضاء وهي حالة المعرفة التي لا تزال نظرية فقط إذ 
المقصود هنا دائما هو طراز من الأمور لا يكن للعقل ((العادي المألوف)) إدراكها. وهذا 
استبسل العقلانيون دوما في إنكار وجود العرفان الباطني» لاله محرجهم جقدار إحراجه 
للجامدين من علماء الدين الظاهريين الأكثر تعصّباء وإن كانت طبعا دوافع كل من الفريقين 
متباينة نماما؛ لكن بغض النظر عنهاء يوجد هنا بينهما أتفاق يتسم بالغرابة. 

وفي الصميمء يمكن لذلك التجريح الذكور أن يكون مستوحي خحصوصا من هوس 
المساواة عند الحدئين الذي لا يتحمل آي شيء يتجاوز المستوى المتوسط ((للجمهور))؛ 
لكن الأعجب هو رؤبة أناس ينسبون أنفسهم إلى تراث روحي» ولو بالاقتصار على جانبه 
الظاهري ثم يشاطرونهم نفس تلك المواقف السبقةء التي هي علامة على ذهثية مضادة 
بوضوح للتراث الروحي. وهذا بالتأكيد بدل على أن عدوى العقلية الحديثة قد شملتهم 
بكيفية خطيرة» حتى إن م ينتبهوا ها هم أنفسهم؛ وهنا توجد مرة أخرى» إحدى التناقضات 
المتواترة بكثرة في عصرناء ولا مفر من مشاهدتهاء مع الاندهاش من كونها تحدث عموما 
بدون أن تثير الانتباه؛ لكن هذا التناقض يبلغ حده الأقصى» ليس عند المصرين على عدم 
الاعتراف مما سوى الحانب الظاهري للتراث ويعلنونه صراحة فحسب» وإلماء كما هو الال 
هناء عند الذين يبدو منهم قبول نوع من العرفان الباطني» مهما كانت قيمته وأصالته؛ فمن 
المفترض آتهم على الأقل شعروا أن نفس التجريح يمكن أن وجه ضذهم أيضا من طرف 
الظاهريين الصارمين. فهل ينبغي هنا استنتاج أن دعوى قبومم للعرفان الباطتي ما هو في 
النهاية سوى قناع ((حداع))» وهدفه با لخصوص منع الذين يُخشى أن ييلوا إلى الخروج من 
الو سط المشترك لل قطيع من الانفلات منه» فيبادرون للعثور على وسيلة تشيهم عن 
العرفان الحقيقي؟ وإذا كان الجواب على هذا السوال بالإمجاب» فتفسير موقفهم برمته يصيح 
حيئذ جلياء والاتهام ب ألتكبر العرفاني يبرزونه أمامهم كفزاعةء بينما في نفس الوقت» 
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عرضهم لأي باطنبة زائفة بعطي لأطموحاتهم راحة وهمية ومسالة تماما؛ ومرة أخرى» ينبغي 
وجود جهل با هي عليه ذهنية بعض الأوساط لرفض قبول رجحان مثل هذه الفرضية. 

والآنء في ما بخص التكبر العرفاني' المزعوم» يكن أن ننفذ إلى الصميم؛ فمن الغريب 
حقا أن يُعثير تكبْرا ما بؤول إلى تجريد الفردية من كل قيمة ذاتيةء بإظهارها معدومة اما إزاء 
البدإ الحق. وهذا اللوم في الجملة» ناشىئ بالضبط من نفس الانعدام للفهم عندما بوصم 
أيضا بالأنانية من يجتهد لبلوغ الانعتاق الروحي ألنهائي؛ فكيف يمكن الكلام عن عن آنانية 
حيث بقتضى التعريف نفسه. ل يبق لل آنا وجود (( آي الأنا الفردي الشخصي الاروهم 
)؟ قد يكون الأصح» أو الأقرب للمنطق على أي حال» رؤبة مظهر أناني ي الاقتصار على 
الاهتمام ب الخلاص' (وهذا طبعاً لا يعني بتاتا أنه غير مشروع)ء أو في العثور على علامة نوع 
من الهو أو حب الذات والعجب في رغبة الشخص في نخليد فرديته بدلا من التوجه إلى 
تجاوزها؛ وينبغي على الظاهريين أن يفكروا جيدا في هذه الحقيقةء لأن التفكير فيها قد 
يجعلهم أكثر تحفظا في التهم التي يقذفونها بلا روية. ونضيف بان تحققا من طراز كلي جام 
مثل تحقتق الكائن الذي أدرك الانعتاق» له استتباعات لا مقارنة لوسع شموليتها ولفعاليتها 
مع الإيثار المبتذل الذي لا يتمثل إلا في الانشغال مصالح تجمع ماء وبالتالي لا يتحرر بأي 
كيفية من المستوى الفردي؛ وآمّا في لجال فوق الفردي» حيث ل يبق لل آنا وجودء فكذلك 
ليس لد غير وجود لأ الكائنات في هذا المستوى كلها واحد مستهلكة في بعضها البعض 
بدون امتزاج تبعا لعبارة إيكهارت' ((1327-1260ء)) محققة بهذا حقا كلمة المسيح: 
فلیکونوا واحدا كما أن الأب وأنا واحد ((هذا التوحد ليس حلولا ولا اتحادا ولا وحدة 
وجود بالمعاني الفلسفيةء وإلما هو عبارة عن التحقق بالفرب الإهي وبالقيومية الإهية 
الحيطة المامعة؛ فالرب رب والعبد عبد وانقلاب الحقأئق محال)). 

والذي يصح على التكبر يصح كذلك على النواضع؛ فحيث آله ضد التكبرء فهر 
يقع بالضبط في نفس المستوى ((وإن كان في الاتجاه المعاكس))ء وطابعه الشعوري الفردي لا 
بقل عن طابع التکبر؛ غير آنه پوجد» ضمن إطار ختلف تماماء أمر هو روحيا أجدر بالتقدير 
والاعتبار من هذا التواضع» إنه ألفقر الروحي بالمعنى الصحيح لدلالته» آي التحقق بتبعية 
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الكائن الشاملة المطلقة للمبدأً الحق ((أو شهود قيومية احق المطلقة لكل كائن جحملة وتفصيلا 
ي كل آن))» ومن هم الذين يمكن آن يكون نمم وعي بها بكيفية أكمل تحققا وأم شمولاً من 
أهل الياطن الحقيقيين. بل نذهب مطمئتين إلى ما هو أبعده فنقول: ما عدا هؤلاء ((آي أهل 
الباطن الحقيقيين))» من هم في عصرنا الذين بقي هم حقا ذلك الوعي في آي درجة من 
درجاته؟ وحتى المدخرطون في الجانب الظاهري من التراث الروحي» ما عدا ريا أفراد 
ندرتهم تزداد آكثر فأكثر» هل يكن أن يكون زعمهم ذلك» سوى دعوى لفظية خارجية 
تماما؟ الجواب الأكثر احتمالا عندنا هو: نعم لا يكن سوى هذاء والسبب العميق هو التالي: 
ولكي نستعمل مصطلحات تراث الشرق الأقصى ((آي الل القدية للصين))ء الى تسمح 
هنا بالتعبير عن ما نريد بكيفية أحسن» نقول إن الإنسان السوي تماما ينبغي أن يكون يين 
((أي منفعلا سميعاً مطيعا)) بالنسبة للمبداً الحقء لكن له وحده وينبغي أن يكون يائك 
((آي فاعلا مؤثرا)) بالنسبة لحملة جلى الظهورء وهذا مجكم موقعه المركزي ((أي مرتبة 
خلافته))؛ وبالعكس فإن الإنسان المابط ((آي الغافل)) يذ موقفا يتجه به أكثر فأكثر خو 
جعله يانك' بالنسبة للمبدا ((أي التمرد عن الحق)) (أو بالأحرى مجعله بوهم نفسه بذلك» 
لله مستحيل بداهة) وين بالنسبة جلى الظهور ((اي الخضوع للخلق))؛ ومن هنا ينشاً معا 
التكبر والتواضع. وعندما يبلغ الانحطاط إلى طوره الأخير» يؤول التكبر في النهابة إلى إنكار 
ابد الحقء ويؤول التواضع إلى إنكار كل سلم لترتيب المدارج؛ ومن بين هذين الإنكارين. 
بديهي أن المتدينين الظاهريين يرفضون الأول منهماء بل ينبذونه برعب حقيقي عندما يأخذ 
اسم إلحاد لكنهم بالعكس» بُعطون في أغلب الأحيان انطباعا بآنهم م يُمسوا بعيدين عن 
الان * 


1 تغتنم هذه الناسبة للتبيه أيضا على تلريب مضصحك مرجه إليناء ويتعلق في الحملة مرة أخرى بنفس النمط من 
في حلوّها من البهجة' فكون بعص الأمور لُسبب لنا البهجة أو لا تسبّب: فهذا لا بمكن في جميع الأحوال أن يتعلق إلا 
بأوضاعنا الفردية الخاصة حيث هى بالتأكيد لا دحل هما في هذا إذ لا علاقة ها نماما مثل تلك العوارض الطارثة؛ 
وبالتالي فهذا لا يكن ولا يبغي أن يهم أحدا؛ ومن امثير للسخرية والخارح عن عله إقحام آي شيء في تقديم التعاليم 
الثراتيةة الذي ل" اعبار إژاءه إطللاقا فر دپانت؛ سو اء مها شر دیشا أو آي فر ديه آخری. 
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التأمل الروحي المباشر والتأمل الروحي بالانعكاس 


مرة أخحرى يلزمنا الرجوع إلى الفروق الجوهرية القائمة بين التحقق اليتافيزيقي أو 
الروحي العرفاني وبين التحقق في المستيسيزم لأن البعض طرح هذه المسألة في هذا 
الموضوع. والتامل الروحي» كما سنوضنحه مرة أخرى لاحقاء هو أسمى أشكال النشاط 
ونشاطه أبلغ في الحقيقة من كل ما برجع إلى النشاط الخارجي» فإذا وجد أيضاء كما هو 
معترف به عموماء تآمل روحي في الأحوال المتعلقة با لمستيسيزم أفلا يوجد هنا آمر لا يتلاءم 
مع طابع الانفعالية الملازم للميستيسيزم نفسه؟ وزيادة على هذاء حالما يمكن الكلام عن تامل 
روحي» سواء ني الجال الميتافيزيقي آو في ميدان الميستيسيزم» فيمكن أن يبدو وجود تطابق 
بينهما في هذا الجانب بقدار ما على الأقل؛ آم أن الأمر يختلف؛ ويوجد بالتالي نوعان من 
التأمل الروحي؟ 

قبل کل شيء٠‏ في هذا الصدد مدر التذكير بوجود آنواع ختلفة للمستيسيزم» ولا 
اعتبار هنا لأشكاله الدنياء حيث لا بمكن الكلام فيها حقيقة عن التامل الروحي بالمعنى 
الصحيح للكلمة. وني هذه الوجهة من النظرء ينبغي بوضوح إزاحة كل ما يتسم بطابع 
الظاهراتيةء آي في الحملة كل الأحوال التي يصادف فيها ما يطبق عليه المنظرون للمستيسيزم 
تسميات مثل شهود حسي' وأشهود خيالي (واخيال يندرج آيضا ضمن ميدان الملكات الحسية 
باعتبار معناها الأوسع)ء وهي أحوال» هم أنفسهم يعتبرونها أحوالا دنيا؛ بل بجت لا ينظرون 
إليها إلا بتوع من الحذر والتحرزء لأ الوهم يكن طبعا أن يلج هنا بأيسرما يمكن. وي 
المستيسيزم لا بوجد تأمل روحي ججصر العتى إلا في حالة ما يسمّى ب الشهود بالبصيرة 
القلبية" الذي هو من طراز داحلي أعمق بكثير ما سبق ذكره» وهو الذي لا بدركه سوى آهل 
الطبقات العليا في المستيسيزم» حتى أنه يبدو كالغاية القصوى إن صح القول أو الهدف نفسه 
لتحققهم؛ لكن هل هم بهذا يتجاوزون الميدان الفردي؟ هذا هو السؤال الذي يس صميم 
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الموضوع» لاله هو وحده الذي يمن آن يرر» من حيث آهدافهماء نوعا من التشابهات. 
كالي كنا بصدد الكلام عنهاء بين المنهاجين الروحي العرفاني واليستيكي» بخض النظر عن 
بقاء الفرق بين الوسائل المميزة لكل منهما قائما على آي حال. وبالطبع» هذا لا يعني بتاتا 
آنتا نقصد تهوين مدى الفوارق النوعية الموجودة في الميستيسيزم نفسه؛ لكن لا يقل صحةء أن 
حتى لي مقاماته العلياء ينجر عن ذلك التشابه أبسا من الضروري إزاحته. 

وبوضوح نقول آنه يوجد حقا نوعان من التأمل الروحي» يمكن تسميتهما بالتامل 
الروحي المباشر والتآمل الروحي بالانعكاس؛ وكما يكن بالفعل رؤية الشمس مباشرة آو 
الاقتصار على رؤية انعكاسها في الماءء فكذلك أيضا يكن التأمل» إما في الحقائق الروحية 
كما هي عليه في ذاتهاء وإما بانعكاسها في اليدان الفردي. ويمكن بالتاكيد الكلام عن تامل 
روحي في الحالتين» بل من حيث معنى ماء يحصل التأمل في تفس الحقائق في كل منهماء 
مثلما أن نفس الشمس هي التي ثُرى سواء مباشرة أو بانعكاسها؛ غير أن من البديهي وجود 
فرق کبیر جدا بينهما. بل هو أكبر ما قد توحي به لأوّل وهلة المقارنة التي ذكرناهاء لأن 
التأمل الروحي الباشر للحقائق الروحية يستلزم بالضرورة انتقال صاحبها إن صح القول إلى 
مجاها الخاص بهاء وهذا يفترض إدراك درجة من التحقق قامات فوق فردية. وهو نحقق لا 
يمكن أبدا أن يكون بالأساس إلا تحققا فعالا؛ وفي المقابل» فإن التامل الروحي بالانعكاس 
يستلزم فقط الانفتاح على ما یتجلی کانه تلقائي (کما کن أیضا آن لا پتجلى» لان الأمر 
هناك لا يتعلق أصلا بإرادة التأمل أو ييادرته)» وهذا فلا وجود هنا لشيء لا يتلاءم مح 
انفعالية المتبع لمنهج الميستيسيزم. وهذا لا ينع طبعا أن يكون التأمل دائماء بدرجة أو بأخرى» 
نشاطا باطنيا حقيقياء بل رجا لا يكن حتى تصور حالة انفعالية خالصة حضةء إذ أن جرد 
الإحساس نفسه مظهر من اللشاط من حيث نسبة ما؛ وفي الواقع» الانفعالية الخالصة الحضة 
لا توصف بها سوى الميولى الأولى وحدهاء ولا يكن العثور عليها في آي موقع من جلى 
الظهور. بيد أن انفعالية التبع لمنهج الميسيتسيزم تتمثل خصوصا في اقتصاره على استقال ما 
يرد عليه» وهذا لا يكن أن لا يوقظ فيه نوعا من النشاط الداخلي الذي يشكل بالتحديد 
تأمله الروحي؛ فهو منفعل» لأنه لا يقوم بشيء ليبادر إلى إدراك الحقائق التي هي موضوع 


55 


هذا التأمل؛ وکاستتباع منجر عن موقفه هذا بالذات: عدم انعتاقه من وضعه القردي. 
وبالتالي» لکي تكون هذه الحقائق في متناول إدراكه بكيفية ماء ينبخي -إذا صح القول- أن 
تتتزل إليه في الميدان الفردي» أو إن شنا أن تنعكس في الميدان الغردي كما ذكرناه أنفا؛ وهذا 
التعبير الأخير هو الأصح لأئه يسمح بفهم احسن في كون تلك المحقائق لا تتاثر بتاتا بهذا 
آلتنرل الظاهري» كما لا تتأئر الشمس بوجود انعكاسها. 
وثمة نقطة آخرى مهمة بالخصوص» وها مع ذلك صلة وثيقة بالمسالة السابقة وهي 
أن التأمل في المستيسيزم» من حيث آله غير مباشرء لا بستلزم أبدا آي نحق باهوية الذاتية 
المطلقة آي بالوحدة العظمى» بل بالعكس. هو دائما يحافظ على الثنائية بين الذات 
والموضوع ((آي بين المتأمل الشاهد والمشهود التأمل فيه))؛ والحق يقال» من الضروري -إن 
صح القول- آن يكون الأمر على هذا المنوالءلأن هذه الثنائية جزء لا يتجراً من وجهة النظر 
الدينية ((الظاهرية)) كما هي علیه؛ وکما ذکرناه سابقا فی مناسبات عديدةء کل ما پدخل 
ضمن المستيسيزم يرجع بالتحديد إلى الميدان الديني ((الظاهري)) . 
والذي يمكن أن يتسب في اللبس في هذه النقطةء هو أن المتبعين نهج الميستيسيزم 

يستعملون بلا حرج كلمة: توحد» حتى أن تأملهم الروحي ينتمي بصفة آدق إلى ما يسمونه 
ب حياة التو حد؟ لكن هذا التوحد' ليس له بتاتا نفس دلالة كلمة اليوكا ((في الندوسية)) 
أو ما يكافتها ((كالفناء والبقاء في التصوف الإسلامي))ء وبالتالي فلا وجود هنا إلا لتشابه 
خارجي تماما. وهذا لا يعني أله من غير المشروع استعمال نفس الكلمة إذ أن ني الكلام 
الجاري نفسه يوجد الكلام على التوحد بين الكائنات ني حالات متنوعة» لا وجود فيها طبعا 
لأي تحقق بانموية الذاتية في ما بينها ني أي درجة من درجات التحقق. والذي ينبغي مراعاته 
دائما هو التحرز الدقيق والحذر من الخلط بين أمور متباينة بذريعة أن كلمة واحدة تستعمل 
للدلالة عليها ميعا على السواء. ونلح مرة أخرى على أن المسألة في الميستيسيزم لا تتعلق 
أ هذا لا يعني عدم وجود أمور في المكتوبات القدية المنتمية إلى التراث المسيحي؛ لا بمكن فهمها إلا كتصريح يزيد 

وضوحه أو ينقص على التحقق بالوحدة العظمي؛ لكن احدثين الذين يسعون عموما إلى التهرين من دلالتها ججدونها 

محرجة لأئها لا تندرج ي تصوراتهم الخاصةء ويقترفون طا بإرجاعها إلى الميستيسيزم؛ يقينا لقد كان في المسيحية نفسها 

حينذاك آمورمن طراز ختلف تماماء وليس لدى هولاء احدثين أدنى فكرة عنه 
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أبدا بالتحقق بالبداً الحق ((أي نيل مقام القربة عند مليك مقتدر))ء بل لا تتعلق حتى 
بالتحقق بأحد مظاهره الصفاتية أو الأسمائية (وهو تحقق بتجاوز بجلاء أيضا الإمكانيات من 
النمط الفردي على آي حال)؛ وزيادة على هذاء فالتوحد الذي يعتير كالغاية نفسها للحياة 
وفق منهاج الميستيسيزم» ترجع دائما إلى تجلي مبدئي» يقتصر النظر إليه في الميدان البشري 
فقط» آو بالنسبة إليه". 

ومن جانب آخر» ينبغي أن يكون التأمل الروحي الذي يدرك في التحقق الروحي 
العرفاني» مشتملا بطبيعة الحال على درجات ختلفةء بجيث لا تؤول بالتأكيد دائما إلى تحقق 
بالحوية الذاتية (آو بعبارة أخرى بالوحدة الكبرى؛ لكنها عندما تكون بهذه الصقةء فإنها لا 
تزال معتبرة إلا كتمهيد تحضيري. آي كمرحلة في مسار التحقق. لا كغاية عليا ينبغي أن 
بنتهي عندها الترقي الروحي“. ولا بد أن يكون هذا التفصيل كافيا لبيان أن الطريقين (أي 
طريتق العرفان الروحي الميتافيزيقي وطريق الميستيسيزم) لا يتجهان حقيقة إلى نفس الغاية. 
حيث أن أحدهما بقف عند مرحلة لا ثل قي الآخر سوى مرحلة ثانوية؛ وزيادة على هذا 
حتى في هذه الدرجة يوجد فارق كبير» ففي إحدى الحالتين المشهود هو انعكاس في ذاته 
ولذاته إذا صح القول» بينما في الأخحرى» لا يؤخذ هذا الانعكاس إلا كنقطة توول إليها 
أشعة ينبغي اتباع انجاهها للعروج» من هناء إلى منبع النور ذاته. 


لغة متبعي الميستيسيزم نفسها واضحة جدا في هذا الصددء فليس المقصود عندهم أبدا التوحد مع المسيح المبدا. آي مح 
الكلمة الإفية فى ذاتهاء وهو توحد يتجاوز الميدان البشري حتى إن لم يذهب إلى مقام التحقق بالوحدة العظمى؛ 
والمقصود علدهم دوما هو التوحد مع يسوع المسي وهذه عبارة ترجع بجلاء إلى الاقتصار على المظهر المتفرد وحده لد 
أفاتارا ((أي للكلمة الإلمية المتجلية في الأرسول كمظهر للحق)). 

القرق بين هذا التأمل التمهيدي والتحقق بالوحدة العظمي» هو الفارق بين ما يسميه التراث الإسلامي عين اليقين وحق 
البقين (ينظر كتابنا نظرات في التربية الروحيةء الباب 25 ص175-173). 
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العقيدة والطريقة 


في كشر من الأحيان كنا قد ألححنا على أن الغاية القصوى من كل تربية روحية 
عرفائية هي ي جوهرها واحدة؛ لكن رغم هذاء من الضروري آن تكون الطرق الموصلة إليها 
متعددة» لكي تتكيف مع تنوع الأوضاع الفردية. وبالفعل» لا ينبغي في هذا الشأن الاقتصار 
على اعتبار نقطة الوصول فحسب» التي لا تتغير على الدوام» وإئما أيضا اعتبار نقطة 
الانطلاق الت تختلف تبعا للأفراد. ومن البديهي أن هذه الطرق المتنوعة تتجه نحو التوحد 
عدار ما تقترب من المدف» بل حتى قبل بلوغه توجد نقطة ينتهي عندها تدخل الفوارق 
الفردية باي كيفية كانت؛ ولا يقل بداهة أبضاء أن تعددهاء الذي لا يؤثر بتاتا. ي وحدة 
الهدف. لا بمكن كذلك أن يؤثر أصلا في الوحدة الأساسية للعقيدةء التي هي في الواقع ليست 
سوى وحدة الحقيقة عينها. 

وهذه الفاهيم معروفة شائعة في الحضارات التراثية؛ وفي بلدان اللخة العربية يجري 
على الألسنة المثل القائل: لكل شيخ طربقتهء للتعبير عن وجود كيفيات متعددة للقبام بنفس 
الأمر وللحصول على نفس النتيجة. وتعدد الطرق في التصوف الإسلامي» يطابق بالفہط 
تعدد طرق اليوكاً في التراث اهندوسي؛ وأحيانا مجصل الكلام عن هذه الأخيرة كأتها على 
عدد آنواع ختلفة من اليوكا -(بالمع)- المتميزة عن بعضها البعض» رغم أن استعمال 
صيغة الحمع هذه غير لائقة أصلا عند أخذ الكلمة معناها المضبوط الدال على ادف داته؛ 
ولا يبرّرها إلا التوسع المستعمل لنفس التسمية مطبقة على الطرائق والكيفيات المتجهة لبلوع 
نفس الغاية؛ والدقة في التعبير» تقتضي أن الأصح هو قول أن لا وجود إلا ليوكاواحد 
لكن توجد طرق (مآركا بالسنسكريتية) متعددة تؤدي إلى نحقيقه. 

وفي هذا الصدد: لاحظنا عند بعض الغربيين سوء فهم غريب حقاء فمن ملاحظتهم 
هذا التعدد في الطرق؛ يزعمون استتنتاح عدم وجود عقيدة واحدة ثأبتةء بل حتى آي عقيدة 
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ما في اليوكا؛ وبالتالي-رغم آله لا يکاد ُصدق- هم بخلطون بين مسالتين ختلفتين تماما هما 
مسألة العقيدة ومسألة الطريقة. وإذا الترمنا بالدقة في العبارةء لا ينبغي الكلام عن عقيدة 
اليوكاء وإئما عن العقيدة في الملة اهندوسيةء التي يمثل اليوكا إحدى مظاهرها. وما طرق 
التحقق باليوكاء فإنها لا ترجع إلا إلى تطبيقات تقنية تتيحها العقيدة» وهي كذلك تراثية 
أصيلة من صلب الملة لأنها مؤسسة بالتحديد على هذه العقيدةء ومرتبة في إطارهاء ومتجهة 
دوماً في النهاية نحو الفوز بالمعرفة الخالصة. ومن الواضح أن العقيدة» لكي تكون حقا كما 
ينبغي أن تکون عليه لا بد أن تتضمن في عين وحدتهاء مظاهر أو وجهات نظر متلوعة 
(دارشاناً بالسنسكريتية)» كل واحدة منها قابلة لتطبيقات أنواعها غير محددة العدد؛ وتوهم 
أن هذا التعدد مناقض لوحدتها ولشباتها الجوهري» يعني - ونقوله بوضوح- انعدام آدنى 
فكرة عن ما هي عليه حقا عقيدة تراثية أصيلة سوية؛ وبكيفية نماثلة» آليست الكثرة اللاعحددة 
للأشياء الحادئة هي أيضا منطوية بکاملها في وحدة مبدئهاء بدون أن يوئر هذا ٻتاتا في ثباته 
الدائم؟ 

ولا يكفي بكل بساطة ملاحظة خطاً أو سوء فهم كالذي ذكرناه» وإتما الأكثر إفادة 
هو البحث عن تفسير منشئه؛ إذن ينبغي علينا أن نتساءل عن الذي يتناسب في الذهنية 
الخربية مع إنكار وجود آمر مثل العقيدة التراثية الهندوسية. وبالفعل» الأحسن هنا هو النظر 
في هذا الخطا في شكله العم والأقصى» لأله لا يتم الكشف عن جذره إلا بهذه الكيفية 
وحدها؛ ثم لو اكتسى ذلك الإنكار أشكالا أكثر تخصيصا أو أقلٌ حدةء فستكون بالأحرى 
مفسرة هي أيضا؛ والحق يقال آتها لا تفعل تقريبا سوى إخفاء الإنكار الجذري الذي أشرنا 
إلبه» ولو بكيفية غير واعية في كثير من الحالات. وبالفعلء فإن إنكأر وحدة عقيدة وثباتهاء 
هو في الحملة إنكار لطابعها الأكثر جوهرية والأكثر أساسيةء وهي التي بدونهما تكون غير 
جديرة بهذا الاسم؛ وبالتالي فهذا مرة أخرى يعني إنكار وجود العقيدة كما هي عليه» حتى 
إن لم صل التببّه له. 

وني البداية» حيث أن هذا الإنكار يزعم أله يعتمد على اعتبار تنوع الطرق» كما 
ذكرناه» فهو ناجم بوضوح من العجز عن النفوذ وراء المظاهر الخارجية ورؤية الوحدة تحت 
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كثرتها؛ وني هذا الجانب» هو من نفس نط إنكار الوحدة الأساسية والمبدئية لكل تراث 
روحي» بذريعة وجود أشكال تراثية مختلفة التي ما هي في الحقيقة إلا تعابير تكنسيها الم 
الفردية الواحدة لتكَيّف مم الأوضاع التنوعة للزمان وللمكان؛ فمثلها مثل ختلف طرق 
التحقق في كل شكل تراثي» الت ليست سوى وسائل توظف لتكون متاسية لتنوع الحالات 
الفردية. ومع ذلك فليس هذا سوى الجانب الأكثر سطحية من المسالة؛ ولزيد من التعمق في 
صميم الأمور» ينبي ملاحظة أن نفس ذلك الإنكار بين أيضأً آله عندما نتكلم عن العقيدة. 
كما هو الحال هناء نصادف عند البعض عدم فهم تام لحقيقتها. وبالفعل» لو م يحرفوا هذه 
الكلمة عن معناها السوي» لا أمكن هم الاعتراض عن تطبيقها على حالة مثل حالة الملة 
المندوسية؛ بل لا تكمل دلالتها إلا في مثل هذه الحالة وحدهاء ونعني بهذا عندما کون 
القصود عقيدة تراثية أصيلة سوية. والحال» آن الفهم أ محصل» عند غالبية الغربيين الحالين. 
ذلك لأنهم عاجزون عن تصور مذهب بختلف عن الواحد والآخر من الشكلين الغربيين 
تخصيصاء والنباينين إلى أقصى حد في النوعيةء إذ أن أحدهما ظاهري دوني قصرأء بينما 
لاحر طابع تراثي حقيقي» وهما مذهب النظومة الفلسفية من جهة» ومن جهة أخرى 
مهب العقيدة الدينية. 

هذاء ولسنا في حاجة إلى الإلحاح من جديد على ما شرحناه في الكثير من المرات» 
وهو أ الحقيقة الترائية الأصيلة لا يكن بتاتا أن ينحصر التعبير عنها في شكل نسقي 
معيّن.والوحدة الظاهرية لنظومة ماء الى لا تحصل إلا من قيودها التي يزداد ضيقها أو 
بنقص» ما هي بالتحديد إلا عاكاة جزتية لوحدة العقيدة المذهبية الحقيقية. وزيأدة على هذا 
فما من فلسفة إلا وهي إنشاء فردي لا يرتبط» كما هو عليه» باي مبدآ علوي مفارقء 
وبالتالي فهي مجردة من صفة المرجعية النافذ حكمها؛ إذن فهي ليست مذهيا عقيديا با لمعنى 
الحقيقي للكلمةء بل الأولى أن نقول إنها مذهب عقيدي زائف» من حيث زعمها آنه 
مذهب» لکن زعمها هذا لا مبرر له بتاتا. والغربيون الحدثون يفكرون طبعا في هذا الصدد 
بخلاف هذاء وعندما لا يعثرون على أطر المذاهب الزائفة ألتى تعودوا عليها يقعون في الحيرة؛ 
لکن ہما آنهم لا يريدون أو لا يستطيعون الاعتراف بهاء يجهدون أنقسهم على أي حال للزج 
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بكل شيء داخل تلك الأطر بالتشويه؛ وإذا ل يفلحوا يعلنون بكل بساطةء وبإحدى تلك 
التقليبات للنظام السوي التي تعوّدوا عليهاء بان الذي أمامهم ليس بمذهب عقدي. ومع هذاء 
حيث آنهم لا بميزون بين مأ يعود إلى البصيرة الروحية وبين ما يعود إلى العقلء هم أيضا 
يخلطون المذهب العقدي مع مرد نظرية فكرية. وبالتالي لا يمكنهم فهم حقيقة المذهب 
التراثي المختلفة تماما عن أي نظرية فكرية. وبالتأكيد ليست الفلسفة هي التي ستعلمهم بأن 
المعرفة النظريةء من حيث أنها غير مباشرة وغير كاملةء ليس ها من حيث هي سوى قيمة 
تحضيرية؛ بمعنى آلها توفر اتجاها ينع من الضلال في طريق التحقق الذي هو الوسيلة الوحيدة 
للقوز بالمعرفة الفعليةء التي لا يخطر بباهم حتى وجودها آو إمكانية وجودها؛ وحينئذ» عندما 
نقول» كما فعلناه آنفاء أن الخاية المستهدفة هي المعرفة الخالصةء كيف يكنهم معرفة مأ نعنيه 
بهذه الكلمة؟ 

ومن جهة أخرى. كنا قد بذلنا جهدنا عبر كتبنا في توضيح أن صحة شرعية المذهب 
العقدي للملة المهندوسية لا ينبغي بتاتا تصوره على اللمط الدينى ((الظاهري))؛ وهذا يستلزم 
حتما أن لا بُعبّر عنه في شكل علم الكلام اللاهوتي الذي لا يصح تطبيقه خارج وجهة 
النظر الدينية بحصر المعنى. إلا ن الغربيين في الواقع لا يعرفون عموما شكلا آخر في التعبير 
عن الحقائق التراثية غير هذا الأخير؛ وهذا عندما يكون الكلام حول الشرعية المذهبيةء لا 
مفر عندهم من التفكير في صيغ من علم الكلام اللاهوتي؛ لكن حتى وإن كانوا يعرفون 
على آي حال موضوع هذا العلم» فهذا لا يعني يقينا أنهم يفهمونه؛ غير نهم يعرفون في أي 
مظهر خارجي يبدو» وإلى هنا تنتهي ممل الفكرة الى بقيت لديهم عن التراث الروحي. 
والعقلية المضادة للتراث» وهي عقلية الغرب الحديث» تستشيط غضبا نجرد جولان الفكر في 
علم اللاهوت, لأ التراث لا يظهر له إلا في هذا الشكل» بجكم الجهل الذي هم عليه بجميع 
الأشكال الأخرى التى يمكن أن يكتسيها التراث الروحي والعرفاني. وما كان لغرب آبدا أن 
يصل إلى وضعه الحالي من الانحطاط والفوضى» لو بقي وفيا لعلمه اللاهوتي» حيث أن 
تراثه الروحي» في جانبه الظاهري على أي حال» کان لا بذ أن يأخذ هذا الشكل الخاص من 
علم اللاهوت ليتكيف مع الأوضاع الذهنية الخاصة؛ وأكدنا هنا على الجانب الظاهري 
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للتراث لأن علم اللاهرت» حتى في الغرب» لم يكن أبدا داخلا ضمن الجانب الباطني 
والتربوي العرفاني؛ غير أن هذه أمور قد فقدت تماما فلم يبق حتى من ذكراها شيء عند 
الغربيين انحدثين» وبالتالي لا يكن أن يجدوا عندهم اصطلاحات للمقارنة تساعدهم على 
فهم ما يمكن أن تكون عليه الأشكال التراثية الأخرى. وإذا كان علم الكلام اللاهوتي لا 
يوجد في کل مکان» فلأ أسباب وجوده كما هي في الغرب لا وجود هما في أمكنة أخرى؛ 
فشمة آناس» لكي لا يشردوا عن السبيل» هم في حاجة إلى ضبطهم الدقيق تحت وصاية 
تحميهم من ذلك الشرود» بينما يوجد آخرون هم في غنى تام عنها؛ فعلم اللاموت ضروري 
للأولين لا للآخرين. ولأحذ مثال آخر طابعه يختلف قليلا عن ما سبق» نذكر أن منع الصور 
والتماثيل ليس ضروريا إلا بالسبة لشعوب هي» بحكم ميوها الطبيعيةء معرضة للانزلاق إلى 
نوع من التجسيم وتشبيه الألوهية. وبسهولة» بمكن بلا شك بيان أن علم اللاهوت مرتبط 
بالشكل الخاص للنظام التراثي الذي يثله إنشاء الكنيسة ((جعناها العام)) التى هي كذلك 
شأن يتمیز به الغرب. 

وليس هنا محل لزيد من الإلحاح على هذه النقاط الأخيرة؛ لكن مهما كان الحالء 
ولكي نلخص» يكن أن نقول ما يلي: إن ا لمذهب التراڻي بمقتضى جوهره ذاته» عندما يكون 
تاما» يتضمن إمكانيات غير محددة حقا؛ فله إذن من الوسع ما مجعله مشتملا في اسثقامة 
شرعيته» على جيع مظاهر الحقيفة» لکنه مع هذا لا يکنه قبول سواها؛ وهذا هو بالتحديد 
معنى كلمة استقامة شرعيته التي لا ترفض سوى الخطاء وهي ترفضه بكيفية مطلقة. و 
الشرقيون» وبصفة آعم كل الشعوب ذات حضارة تراثيةء نم يعرفوا آبدا ما يزينه | لغربيون 
احدثون باسم التسامح الذي ما هو فى الواقع سوى عدم المبالاة بالحقء فهو موقف لا يكن 
تصوره إلا عند الغياب التام للبصيرة ((أو للعقلية الراشدة المسددة بور يصيرة الروح 
والتوفيق الإلمهي بتطبيق شرعه))؛ وإذا كان الغربيون يتبجّحون بهذا التسامح كأئه فضيلة. 
أليست هذه علامة في غاية البروز على درجة الانحطاط التي جرهم إليها إنكار التراث 
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المناهح الثلاثة للتريية الروحية الباطنية 


من العروف إن التراث المندوسي ييز بين ثلاثة مناهج في التربية الروحية الباطنية 
(ماركا بالسنسكريتية)ء وأسماؤها على التتالي: 
1- ارما ((معتاها العام هو العمل بجميع أشكاله ومعناها الخحاص هو القيام بشعيرة 
ذأث طابع مقدس)). 
2- بهاكي ((عبارة عن الإدراك الفكري والشعور النفسي والنشاط المتعلق بهما)). 
3- جناناً ((عبارة عن المعرفة الروحية الخالصة الكاملة الكلية)). 


((وهي تتناسب تقريبا في التصوف الإسلامي على التتالي مع: طرق الخاصة و 
'خاصة الخاصة' و 'خلاصة خاصة الخاصة ؛ كما تتناسب من حيث معاني آخرى مم العوالم 
الكلية: ملك وملكوت وجبروت» ومع الحضرات الإية الثلاثة: الأفعال والصفات 
والذاث؛ كما تتناسب من جانب آخر مع عليين والأعراف وسجين» إلى غير ذلك من 
للات الو جودية))؛ ولا نعود إلى تعريف هذه الكلمات» لأننا نفترض أن قراءنا يعرفون 
عنها ما فيه الكفاية. لكندا قبل كل شيء نوضح بألها تتناسب مع ثلاثة أشكال لد يوكا 
((عبارة عن التحقق بالوحدة الذانية العظمى أو باهوية الذاتية الإحاطية | لجامعة للكل)) 
وهذا يستلزم جوهريا آن ها دلالة من طراز تربوي روحي عرفاني ججحصر المعنى أو أنها قابلة 
لتكون هما هذه الدلالة. 

من جانب آخرء لا ب من الفهم ايد أن كل تمييز من هذا النلمط هو بالضرورة 
دائما ڏو طابع بياڻي م مبسط' ونظري نوعاً ماء لان الناهج في الراقع لكي تتلاءم مع أختلاف 


1 ثقول: فاہلة لتكون ها لان بالامكان آن يكون ها أيضاً معنى ظاهري: لكنه طبعا ليس هو المقصود علدما تعلق 
الموضوع پاليو کا؛ والعلى الباطني الذي تتضمته يظهر عند نقلة ذلك العتى الظاهري إلى طراز أعلي. 


97 


الطبائع الفردية تتنوع بلا تحديد؛ وحتى في تصنيف عام جدا كهذا الذي ذكرناه لا تتعلق 

المسالة إلا برجحان أحد العناصر المقصودة على غبرهاء بدون أن تكون الأخحرى منفية تماما. 

فالوضع هنا ماثل لل كونا الثلاثة ((هي عبارة عن جلة من أوضاع الوجود الكوني الكلي: 

وتتمثل في المميزات الأساسية للطبائع التق خخضع ها كل كائن بنسب تختلف من كائن إلى 

آحر؛ وهي ثلاثة كلية: 

۵ ساتوا: عبارة عن الانسجام مع الذات الحض› وتتطابق مع نور العقل الأول آو مع 
العرفان الخالص: وتثل كاتجاه صاعد. 

ه٠‏ راجاس: عبارة عن الباعث للانتشار والتوسع الذي مجعل الكاثن يتطور في مرتبة 
وجودية معيلةء وتمثل كاناء آفقي. 

٠‏ تاماس: عبارة عن الظلمةء وتتطابق مع الجهل وتثل كاتباه هابط)) 


> حيث صف الكائنات تبعاً لل كونا المهيمن فيها؛ لكن من البديهي أن طبيعة كل 
كائن ني جلى الظهور يشتمل عليها جيعا بنسب ختلفةء لأ من المستحيل أن يكون الشأآن 
بخلاف هذا في كل ما يصدر من القطب النفعل مجلى الظهور (أو براكريت بالسنسكريتية). 
والمقارية التي نقوم بها بين الوضعين ليست مرد مقارنةء والذي يبررها بكيفية آم هو وجود 
حقيقي لنوع من الارتباط بينهما. وبالفعل ف منهاج جانا هو اللائم طبعا لن پغلب عليهم 
ساتواء بينما منهاج بهاكتي و منهاح كارماً يتلاءمان مع الطبع الذي يغلب عليه اتجاه راجاس 
بدرجات متقاربة لكنها ختلفة؛ ومن حيث معنى ماء ربما يكن القول بان في منهاج کارما 
الأخير سمة هي أقرب لا تجاء تاماس من سمة منهاج بهاكتي؛ لكن لا ينبغي البالغة في اعتبار 
هذا التفاوت في القرب» لان من الحلي أن الكائنات التي يغلب على طبعها اتجاه تاماس 
ليست موهلة نماما لسلوك آي طريقة للتربية الباطنية مهما كانت. ورغم هذا التحفظ الأخيرء 
فلا يقل صحة وجود علاقة على التتالي بين ما يطبع كل واحد من المناهج الثلالة والعناصر 
الللاثة المؤلفة للكائن ((أي ساتوا و راجاس' و تاماس)) مو زع حسب الثلاثية: روح» نفس» 
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جسم والمعرفة الخالصة هي» في ذاتهاء من طراز فوق فردي بالأساس» أي في النهاية من 
طراز روحاني؛ كما أن الوعي النفساني ل بهاكتي بديهي؛ بينما ارما في جميع مظاهره» 
يشتمل حتما على نوع من النشاط من النمط الجسماني. ومهما كانت وجوه التأويلات التي 
تقبلها هذه الألفاظ فلا مناص داثما من العثور على سمة ذه الطبيعة الفطرية؛ وهذا يتفق 
تماما مع ما قلناه حول التناسب مع ثلاثية ال كوناً. ففي هذه الأوضاع» لا يمكن لنهاج جنانا 
أن يلائم طبعا إلا الكائنات التي يهيمن عليها الاتجاه الصاعد ساتواء فهي بالتالي مؤهلة 
للتوجه مياشرة إلى تحقيق القامات العليا بدلا من التعلق بنمو مفصل للإمكانيات الغردية؛ 
وفي المقابل المنهاجان لأخران. يستدعيان في البداية العناصر الفردية تخصيصاء حتى لو ج 
تجوهرها في النهاية إلى أمر ينتمي إلى الطراز الساميء وهذا الوضع يلائم طبيعة راجاس الذي 
هو الاتجاه الباعث لتوسع الک على مستوى الفردية التي لا ينبي انز ننسی آٹھا تتشکل 
من جملة العناصر النفسية والجسمية. وبالنالي فالحاصل من هذا مياشرة هو أن منهاج جنانا 
برجع بالأخص إلى حال الأسرار الكبرى» بينما منهاجا بهاكتي و كارما يرجعان إلى ميدان 
الأسرار الصغرى. وبعبارة أخرى» نرى من هنا مرة آخرى أن جنانا هو الوحيد الذي يتيبح 
الوصول إلى الحدف النهائي» بينما دور بهاكتي و کارما هو بالاحری دور تحضيري. 
حيث أن منهاجيهما ينتهيان عند نقطة معينةء لكنهما يسمحان با لحصول على المحرفة الباطنية 
لن هم محكم طبيعتهم ليسوا مؤهلين لنيلها مباشرة وبدون مثل ذلك التحضير. ومن المتفق 
عليه أن لا وجود لتربية باطنية فعلية» حتى في مراحلها الأولىء بدون نصيب يزيد وسعه أو 
بنقص من المعرفة الحفيقية؛ إلا ان في الوسائل التي توظفها بحصل التأكيد بالخصوص على 
العناصر التى ترجع إلى بهاكتا أو إلى العناصر الأخرى التي ترجع إلى كارما؛ غير أن الذي 
نريد قوله» هو أن في كل الحالات» ومن وراء حدود الوضع الفردي» لا يكن آن يبقى سوى 
سبيل واحد فريد» هو بالضرورة سبيل المعرفة الخالصة الحضة. ومن التبعات الأخحرى التي 
ينبغي تسجيلها آيضاء هي أن ممقتضى ارتباط منهاجي بهاکتي و کارما بنمط الإمکانیات 


هنا مرة أخرى. لا ينغي رؤية تناسب نسقي مطلق في هذه العلافةء لان كل طريق حقيقي للتريية الباطنية» لكي بكون 
مقبولا شرعاء يستلزم بالضرورة مشاركة كل ما يلف الكائن بكامله. 
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الفردية وبيدان الأسرار الصغرى» فإن التمييز بين النهاجين آقل وضوحا بكثير من تييزهما 
عن منهاج جنانا؛ وهذا الفارق ينعكس طعا بكيفية ماء في العلاقات بين أشكال التربية 
المناسبة طا؛ وستعود قليلا إلى هذه النقطة في هذا العرض لاحقا. 

هذه الاعتبارات تؤدي بنا إلى النظر أيضا في علاقة آخحرى» وهي القائمة بصفة عامة؛ 
بين الناهح الثلاثة والطبقات الاجتماعية الثلاثة ألتي تلد مرتين ((وهي في الهندوسية: طبقة 
الراهمان العلياء تليها طبقة الكشاطرية ثم طبقة الفايشيا. وأما الطبقة الرابعة الشودرا الدنيا 
فلا دحل هما هنا))؛ ومن اليسير فهم وجود مئل هذه العلاقةء إذ أن التمييز بين الطبقات من 
حيث المبدإ ليس سوى تصنيف للأشخاص الإنسانية تبعاً لطبيعتهم الفردية؛ والتلاؤم مع 
تنوع هذه الطبائع تحديدا هو السبب في وجود كثرة من الطرائق: فالبراهمان» لتميزهم بطبيعة 
ساتوأء هم بالأخص مؤهلون لنهاج أجنائا ويقال عنهم بصراحة أنه يبغي علبهم التوجه ‏ 
مباشرة باتع ما يمكن لنيل القامات العليا للكائن؛ وحتى وظيقتهم في انجتمع التراڻي هي 
بالاساس وقبل کل شيء وظيفة عرفانية. وأمّا الطبقتان الباقيتان» فبحكم طبعهما الرئيسي 
راجاس» تارسان وظائف» هي في نفسها لا تنجاوز المستوى الفردي» وتتجه نحو النشاط 
الځارجي. فوظائف الكشاطرية تتناسب مع ما يمكن تسميته ب نفسية الجماعة» ووظائف 
الفايشيا تتعلتق بالضروريات التنوعة من النمط الجسمائي؛ وبالتالي حسب ما ذکرئاه نفا 
فان الكشاطرية ينبغي أن يكونوا مؤهلين بالأخحص لنهاج بهاكي» والفايشيا لنهاج كارما؛ 
وهذا هو الذي يكن مشاهدته في الواقع عموما في الأشكال الثربوية الملخصصة لكل منهما. 
ومع هذاء فلا بد في هذا السياق من إبداء هذه اللاحظة المامةء وهي آنا إذا أخحذنا منهاج 
٠‏ كارما بمعناه الأوسع» فهو يعني قيام كل كائن بالوظيفة المنسجمة مع طبيعته الخاصة (وهو ما 
يسمّى بالسنسكريتية ب 'سوادهارما)؛ وبالتالي يمكن تطبيق هذا المنهاج على جيع الطبقات 
باستناء البراهمان إذ لا بتلاءم مع ما به يتميزون» حيث أن وظبفتها ني الحقيقة من وراء 
ميدان النشاط الظاهري؛ لکن يكن على أي حال تطبيقه بكيفيات غتلفة على الطبقتين 
الباقيتين معاً؛ وهذا مثال على ما ذكرناه آنفا حول صعوبة الفصل الواضح بين مأ تتميز به 


۳ نقول: في نفسها لاله يمن تجوهرهما بالتربية الروحية الي تاهما كدعامة وقاعدة انطلاق. ٠‏ 
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كل واحدة من الطبقتين عن الأخرى؛ ومن المعروف أن ((الكتاب المندوسي المقدس)) 
بهاكافادجيتا يعرض تربية روحية وفق منهاج كارما (كارمايوكا) يختص بها الكشاطرية. 
ورغم هذاء فلا يقل صحة أيضاء عندما نأخذ الكلمات معناها الاق ان الكيفيات التربوية 
للكشاطرية تتميز بالأخص في جلها بطابع بهاكتي» والتي للفايشيا تتميز بالأخحص بطابع 
کارما؛ ت هلا كت بعال ماود من الأشكال اة ف العا لري تفس" 
وبالفعل» فمن البديهي أننا عندما نتكلم عن الطبقات الاجتماعية كما نفعل هناء 
بالرجوع في المقام الأول للتراث المندوسي للاءمته لعرضناء ولأله يوفر لنا في هذا الصدد 
أنسب المصطلحات فالذي نقوله يكن التوسع في تطبيقه أيضا على کل ما پناسب هذه 
الطبقات في مجتمعات أخرى بشكل أو بآخر؛ وهذا لأ الأصناف الكبرى التي تتوزع عليها 
الطبائع الفردية للبشر هي نفسها في كل زمأن وفي كل مكان؛ فبإرجاعها إلى مبدئهاء مأ هي 
إلا حصلة رجحان ختلف ال كونا بالنسبة لبعضها البعض؛ وهو ما يكن طبعا تطبيقه على 
الإنسانية جمعاء كحالة خاصة لقانون عام يشمل جملة مجلى الظهور الكلي؛ والفارق الوحيد 
الذي يستحق الذكر هو النسبة المتفاوت مقدارها زيادة أو نقصا للناس الذين ينتمون لكل 
واحد من تلك الأصناف» تبعا لأوضاع الزمان والمكان وبالتالي قابليتهم لاتباع الواحدة أو 
الأحرى من الطرق التى تناسبهم إذا كانوا مؤهلين لتلقي تربية باطنية". وني أقصى 
الحالات» يكن أن بحدث إنقطاع لواحد من هذه المناهج» فيزول عمليا وجوده في وسط 
معيّن» لأ عدد المؤهلين لاتباعه أمسى غير كاف للسماح ممواصلة إقامة شكلل تربوي 
يتميزون به" . وهذا هو الذي حصل في الغرب بالأخص. منذ زمن بعيد على أي حال 
حيث كانت مؤهلات العرفان باستمرار أقل وجوداً أو آقل نموا بكثير من التوجه نحو العمل 


حى لا نعقد عرضنا بدون فائدة لا نعتبر هنا الحالات الشاذة الناتجة في العصر الحاليء وخاصة ق الغرب» عن أختلاط 
الطبقات» ويدجم عله الصعوبة المتزايدة دوما قي التحديد الدفي للطبيعة الحقيقية لكل شخص؛ وهذا الشذوذ الاقم 
2 : ِ په : at‏ 3 
تنظيمات تمارس أشكالا تربوية أخرى ل تكن في الأصل مهيلة م وهذا يشكل وضعا حرجا يكن التخفيف منه بنوع 
من التكيف الذي محصلل داخل هذه التنظيمات نفسها. 
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الخارجي» وهذا يعني أن راجاس أرجح بكثير من ساتوا في جملة العام الغربي» بل حتى في ما 
يشكّل الصفوة السبية المتواجدة فيه. وحتى خلال العصر الوسيطء كذلك لا نجد علامات 
واضحة على وجود آشكال تربوية على نهج جنانا جصر المعنى» تتناسب في الوضع السوي 
مع تربية روحية مرتبطة بسلم التدرج في المعارف الدينية؛ وهذا جلي إلى حد أن حتي 
تنظيمات التربية الباطنية التي كانت مرتبطة بالخصوص حينذاك مع بعض افيثات الدينيةء م 
يكن ما سوى طابع بهاكتي البارز جداء وييكن التعرف عليه من خلال نمط التعبير المستعمل 
عادة من طرف أعضاتها الذين خلفوا أعمالا مكتوبة. وني المقابل» نجد في ذلك العهد التربية 
الروحية المرتبطة بالفروسية ((آو الفتوة بالمعنى الصوفي))» وطابعها المهيمن كما هو معروف 
هو طابع بهاكتي”'؛ هذا من جهة» ومن جهة أخرى توجد التنظيمات الرفية المتميزة بطابع 
كارما بالمعنى الأدق» حيث كانت تعتمد بالأساس على الممارسة الفعلية للحرفة؛ فهي 
تنظيمات مناسبة لطبقة فايشياء بيلما تلظيمات الفروسية تناسب طبقة الكشاطرية» باعتبار 
تسمية الطبقات تبعا لدلالتها العامة كما شرحناه آنفا. ونضيف بأن الروابط القائمة بالفعل 
دائما تقريبا بين هذين الصنفين» كما نهنا عليها في كثر من الناسبات» تؤكد ما قلناه قبل 
قليل من استحالة الفصل بينهما فصلا تاما. ثم مضى عهد وجاء آخر فقدت فيه أيضا 
أشكال بهاكتا للتربية الروحية الباطنيةء ولم تبق حاليا قي الغرب سوى التنظيمات التعلقة 
بحرفة أو كانت كذلك في أصلها؛ لكنها هي أيضا بكم بعض الأوضاع الخاصةء لم تمس 
مارسة الحرفة فيها شرطا ضرورياء وفي هذا دلالة على وقوع ضعف في وظيفتهاء إن م يكن 
انحطاطا حقيقياً؛ لكن هذا لا يغْيّر طبعا شيا من طابعها الجوهري. 

والآن. حيث لا وجود في الخرب الحالي إلا لأشكال تربوية يمكن نعتها بآثها على 
منهاح كارما» وهذا واقع لا مراء فيه فينبځي أن نقول بان التفاسير التي استدعاها هذا 
الواقع لا تخلو دائما من غموض والتباسات» في عدة وجهات من النظر؛ وهذاأ هو الذي بقي 
علينا فحصه لتوضيح الأمور بآم كيفية ممكنة. وي البداية» تخيل البعض أن طابع كارما 


كذلك هو المال في التنظيمات الروحية كتنظيم أوفياء الحب' (قيدال دامور) كما يدل عليه اسمه بوضوح؛ رغم آل سمة 
جنالا تبدو فيه آكثر تطورا منها في تنظيمات الفروسية الى كائث مرتبطة معها بعلاقاث وثبقة. 
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المهيمن في التنظيمات الغرببةء بجعلها تتعارض نوعا ما مع التنظيمات الشرقية التي يهيمن 
عليها في نظرهم طابع 'جنانا" . وهذا تصور غير صحيح تماماء لأن الحقيقة هي أن في الشرق 
توجد جيع أصناف الأشكال التربوية في نفس الوقت» وللدلالة على هذا يكفي وجود 
التعليم المتعلق بالمناهج الثلاثة في التراث المندوسي ((وكذلك هو الحال في التراث 
الإسلامي))؛ وبالعكس إذا لم يبق في الخرب إلا شكل واحد» فالسبب هو أن إمكانيات 
الطراز الآخر قد تقلصت إلى أدنى حد. ولا شك أن اميمنة المقتصرة أكثر فآكثر على التوجه 
نحو العمل الخارجي» هي أحد الأسباب الرئيسية هذا الواقع؛ إلا آله لا يقل صحة» رغم 
تفاقم خحطورة هذا التوجه» وجود تعليم مساري» مهما كان» لا يزال باقيا إلى اليوم؛ وادعاء 
العكس يستلزم سوء فهم خطير للدلالة الحقيقية لمنهاج كارما كما سنراه بوضوح بعد قليل. 
وزيادة على هذاء من غير المغبول أن برادء إذا صح القول» تحويل ما هو منجر عن جرد 
وضع عرضي حادث, إلى مسالة مبدئية» بحيث ينظر إلى آي شكل مساوي غربي على آله لا 
بد حتما أن يكون على منهاج كارما لا لسبب إلا لكونه غربي. ولا نعتقد أن الإلحاح في الرد 
على هذا التصور آمر لازم لأن من الواضح بعد كل الذي ذكرناه بأثه لا مكن أن يتفق مم 
الواقع الذي هو أكثر تعقيدا مما يبدومفترضا في ذلك التصور. 

وثمة نقطة أخرى هامة جداء وهي أن كلمة كارماء عندما ثطبق على منهاج أو على 
شکل تربوي» بنبغي آن تُفهم قبل کل شيءَ معناها التقني الذي يدل على عمل شعائري؛ وڻي 
هذا الصدد» من اليسبر رؤية أن ما من تربية روحية إلا وفيها جانب لكارماء إذ آنها 
تستلزم دوما بالأساس القيام بشعائر خاصة؛ وهذا يتفق أيضا مع ما قلناه حول استحالة 
و جود أجل لمناهج الثلاثة وحده منفردا بكيفية خالصة تامة. وزيادة على هذاء وبغخض النظر 
عن الشعائر بحصر المعنىء ما من عمل لكي يكون سوياء أي منسجما مع ألنظام الشرعي» 
إلا وينبغي أن يعتبر ذا طابع شعائري» وهو بالفعل كذلك في حضارة تراثية بكاملهاء كما 
شرحناه في كثير من الأحيان. وحتى في الحالة التي يمكن وصفها ب المختاطة» أي عندما يؤدي 
نوع من الانحطاط إلى تدخل وجهة نظر دونية خالية من البعد المقدس ميث صار ها نصيب 


في مثل هذا التصور يلاحظ نجاهل تام للمنظيمات الموسومة بطابع بهاكنا. 
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وسعه يزيد أو ينقص في النشاط الإنساني» فذلك الطابع الشعائري للعمل يبقى موجودا في 
كل فعل له علاقة بالتربية الباطنية على الأقل؛ وهذا هو الحال خصوصا في كل ما بتعلق 
عمارسة حرفة في حالة التنظيمات المسارية الحرفية . وهنا نرى بأ هذا المفهوم بعيد كل 
البعد عن ما يتصوره حول منهاج كارما الذين بظتون أن التنظيم التربوي الذي له هذا الطابع 
يتبخي أن يتدخل بكيفية مباشرة تزيد أو تنقص في النشاط الخارجي الخالي من كل بعد 
مقدس»؛ كما هي عليه با لخصوص النشاطات الاجتماعية من کل نوع في أوضاع العام 
الحديث. والميرر الذي يستدعيه أولئك لتأييد تصورهم هو عموما وجوب مساهمة التنظيم 
الفلاني في رفاهية وتحسين أوضاع الإنسانية في جلتها؛ وهذه النيةء من حيث هي» يكن آن 
تكون خليقة جدا بالثناء لكن كيفية النظر إلى تحقيقها خاطئة تماماء حتى عند تجريدها من 
الأوهام التقدمية ا لملازمة ها في أغلب الأحيانء ولا نعلي بهذا أن لا يمكن لتنظيم تربوي اتخاذ 
تلك المساهمة هدفا ثانويا أو ك ملحق إذا صح القول» وبشرط إن لا يخلط أبدا مع ما 
يشكل هدفه الجوهري الخاص به؛ لكن حينئذء لكي يوؤثر على الوسط الخارجي بدون آن 
يتغير عن ما هو عليه حقيقة» لا بذ أن يوظف وسائل تختلف تماما عن التي يظنون أنها هي 
وحدها الممكنة؛ إنها من طراز آلطف بكثيرء ما مجعل فعاليتها أبلغ ((والمئل العربي يقول: 
الألطف آعنف))؛ وادعاء العكس» هو في الصميم الجهل التام بقيمة ما سميناه أحيانا 
بفاعلية الحضورء وهو في الجأل الباطني يائل في ايدان الظاهري والديي» الجهل الف 
أيضا في عصرناء بدور التنظيمات المؤسسة على التأامل الروحي؛ وهذا الجهل في الحملةء في 
كلتى الحالتينء من تبعات نفس الذهنية الحديثة تخصيصاء التي لا تعتبر الشيء موجودا إذا ل 
یکن ظاهر! في ا ارج وتدرکه الحواس. 

وما دمنا في هذا الموضوع» نضيف أيضا آله توجد أخطاء حول طبيعة المنهاجين 
الآخحرين» لاسيما منهاج بهاكتاء لان من الصعب بالنسبة لنهاج جناناء عدم التمييز بين 
العرفان الخالص» بل حتى بين العلوم الترائية المتعلقة به والتي ترجع بالتخصص إلى ميدان 


0 في هذه الحالة يكن الشول بان طابع كارما يصير مرادفا تقريبا ل نمارسة عملء بالمعثى الصحيح الذي تدل عليه هذه 
الكلمة طبعاء وكثيرا ما كانت لنا مناسبات للإلحاح على هذا المعنى. 
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ألأسرار الصغرى» وبين تصورات الفلسفة والعلم الظاهري الألوف. وبسبب طابعه العلوي 
المغارق الجلي» يمكن بيسر أكثر حصول الجهل التام بهذا المنهاج بدلا من تشويهه بتصورات 
خاطئة؛ وحتى تزييفاته تحت اسم فلسفة» تكافئ في الواقع الجهل البسيط» وهذا من طرف 
بعض المستشرقين الذين لا يتركون شيتا أصلا مما هو جوهري على حاله» ويختزلون الكل في 
التعتيم الأجوف للجردات» وهم في غاية البعد عن الحقيقة حتى يمكن فم فرضها 
على من له آدنی مفهوم لأمور التربية الباطنية. والشأان يختلف في ما بخص بهاكي» فالأ خطاء 
هنا تنجم بالخصوص من عدم التمييز بين المعاني الباطنية هذه الكلمة ومعناها الظاهري 
الذي يأخذ بالضرورة تقريبا في نظر الغربيين مظهرا دينيا تخصيصاء وذا سمة ترجع بكيفية 
تزيد أو تنقص إلى الميستيسيزم الذي لا وجود له في التراثيات الشرقية؛ وبالتأكيدء فن هذا 
المظهر لا يمت باي صلة مح التربية الباطنية» إذ لو صح وقوعه» لا صح بطبيعة الحأل وجود 
بهاكتي يوكا ((أي التربية الروحية العرفانية على منهاج بهاكتي' التي تؤول في نهايتها إلى 
جنانا))؛ لكن هذا يعود بنا مرة أخرى إلى مسأالة الميستيسيزم والفوارق الأساسية بيثه وبين 
التربية الباطنية. 
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الياب الثامن عشر 
الضرق ین ١‏ لتنسك jligةd (Ascése et Ascétisme)‏ 


في مناسبات ختلفة لاحظنا قيام البعض بقاربة واهية التبرير بين كلمت تنسكي 
“cé”‏ وميستيكي ٥”(‏ ۹ار ”.آي المنتمي للميستيسيزم)؛ ولإزاحة كل أبس في هذا 
الصددء يكفي التنبه إلى أن كلمة تنسك تدل بحصر المعنى على جهد منهجي يهدف إلى بلوغ 
غاية معينةء وبال خحص غاية من طراز روحاني(1) ((قال الله تعالى قي الآبة 162 من سورة 
الأنعام: قل إن صلاتي وسكي وعياي وماتي لله رب العالين؛ وني الآية 67 من سورة 
الحج: لكل أمة جعلتا منسكا هم ناسكوه»وفي الآية 100 من سورة البقرة: أفإذا قضيتم 
مناسككم فاذكروا الله))؛ وأما الميستيسيزم فيستلزم بالأحرى» بجكم طابعه المنفعل» غياب كل 
منهج معيّن»ء كما قلناه سابقا في كثر من الأحيان(2). ومن جانب آخء لقد أحذت كلمة 
تنسكي معنى أكثر اتحصارا من كلمة نستك((كلمة تنسكي' بالفرنسية توحي خحصوصا جفهوم 
الزهد والتقشف)) لن تطبيقها يقتصر تقريبا على اليدان الظاهري من الدين» وربا يكون 
هذا هو السبب إلى حذ ماء في الخلط الذي ذكرناه؛ لأ من البديهي أن كل ما يرجع إلى 
الميستيسيزم» بالمفهوم الراهن هذه الكلمةء يعود أيضا إلى نفس ذلك الميدان الظاهري من 
الدين؛ لکن ينبغي التحرز من العکس» آي من ظن ان کل ما هو من نمط ديي ظاهري هو 
بالتالي قريب من اليستيسيزم قربا يزيد آو ينقص؛ وهذا الظن خطأً غريب يرتكبه بعض 
الحدثن» لاسما- وهذا جدر تسجيله - من طرف المصرحين بعداوتهم لكل دين. 


1 ربجا يکون من المفيد قول آڻ هذه الكلمة تنسك (بالفرنسية: آساز) لا علاقة ها أصلا من حيث الاشتقاق مع الكلمة 
اللاتئية آستداإرا!؛ والبعض قد ينجر إلى هذا الخطاً بشع تشابه صرتي جحت وعرضي بين الكلمتين؛ وحتى إذا كان 
التنسك يدف إلى نيل عروج للكائن نحو مقامات يزيد سموها أو ينقص (وهو ما ثوحي به الكلمة اللاتينية المكورة) 
فمن البديهي أنه لا ينبغي في آي حال من الأحرال الط بين الوسيلة والغاية. 

ينظر كتابدا نظرات في التريية الروحية ص 13-12 (( الباب الأول )). 
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وتوجد كلمة أخرى مشتقة من اللفظة الفرنسية آساز ((أي تسنك)) وهي. آسيتيزم 
((حرفيا تعني: مذهب التنسك لكن دلالتها الالوفة هي: الزهد والتقشف))؛ وريما تكون 
أكثر تعرضا للالتباسات» لأتها حرفت بوضوح عن معناها الأول إلى حد آنها أمست» في 
الكلام الجاري» مرادفة للزهد الشديد أو للتقشف الخشن. والجال أن من البديهي کون آغلب 
المتبعين لنهح الميستيسيزم يتعاطون تلك الخشونةء المغرطة أحياناء رغم أنها لا تقتصر عليهم 
وحدهم» لألها طابع عام للحياة الدينية كما هو متصور في الغرب» مقتضى الفكرة الشائعة 
الي تضفي على الالء ولاسيما التأم الإرادي» قيمة ذأتية من حيث هو؛ ومن الأكيد آيضاء 
بصفة عامةء أ هذه الفكرةء التي لا تمت بصلة مع المعنى الأصلي للتدسك» ولا ارتباط ها به 
بتاتاء موجودة بحدة عند متبعي الميستيسيزم» لكنها ونكرره مرة أخرى» بعيدة عن أن تقتصر 
عليهم وحدهم". من ناحية أخرى» لا شك أن هذا هو الذي يسمح بفهم لاذا يأخذ الزهد 
مثل هذا المفهوم في العادة» حيث أن كل تنسك› أو كل نهج للحياة يهدف إلى غاية روحية» 
غالبا ما يكتسي في أعين ألعوام مظهر زهد وتقشف حتى وإن لم يستلزم بتاتا ربطه بفكرة 
التال؛ وإتما ينظرون إليه كذلك نجرد أنه يزيح» أو لا يبالي» بالأشياء التي يعتبرونها هم 
أنفسهم آهم الأشياء إن لم تكن أساسية تماما للحياة البشريةء والجري وراءها يملأ كل 
وجودهم. 

ويبدو أن الكلام على الزهد كما يقع عادةء يستلزم آمرا آخرء وهو أن ما لا ينبغي 
في الحالة السوية آن لا يكون سوى مرد وسيلة ذات طابع محضيري» يعتبر في كثير من 
الأحيان كغاية حقيقية؛ ولا نظن أنفسنا مبالغين إذا قلتاء بان الزهد بالسبة للكثير من 
العقول التينة لا يتوجه أصلا إلى التحقق الفعلي قامات روحيةء ولا باعث له سوى الأمل 
في النجاة ((أآي دخحول النة)) التي لا يتم الفوز بها بها إلا في ألحياة الأخرى. ولا نريد أن نلح 
على هذا أكثر من اللازم» لكن يبدو فعلاء في مثل هذه الحالة. أن التحريف لم يمس واقعا 
على معنى الكلمة فحسب» وإئما على الحقيقة نقسها الي تدل عليها. ونقول بوجود تحريف 
هناء لا لأن الرغبة في النجاة تتضمن آمراً غير مشروع بكيفية تزيد أو تنقص» فهذا بالتاكيد 


ينظر نفس المرجع السابق: ص178-177. 
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غير صحيح» وإلما لان التنسك الحقيقي ينبغي أن ينوجه إلى نتائج أكثر دقة وأقرب إلى الغاية 
القصوى؛ ومثل هذه النتائج» مهما كانت الدرجة التي تذهب إليهاء هي في الإطار الظاهري 
والديى نفسه» المدف الحقيقي للناسك؛ لكن كم همءفي أيامنا هذه على أي حال. 
الذين يظنون بان بإمكانهم هم أيضا الانضواء في منهاح سلوكي فعال. آي ختلف ماما عن 
ا لوقف النفعل الذي يلتزم به المنتمون للميستيسيزم؟ 

وعلى أي حال» فمعنى كلمة تنسك نفسهء إن م يكن معنى مشتقاتهاء واسع ما 
بكفي ليطبق في جيع الأطر وعلى جيع المستويات؛ وحيث أن موضوعه الأساسي هو جملة 
منهجية هود متجهة نحو ترق روحي» فيمكن أن لا يقتصر الكلام حوله عن التنسك الديني 
الظاهري فحسب» وإنما أيضا عن التنسك التربوي الروحي والباطني العرفاني. وعندئذ 
ينبغي ملاحظة أن هذا المدف الأخير لا يخضع لأي قيود تحدد بالضرورة هدف التنسك 
الديني الظاهري جحكم التعريف نفسه إن صح القول» ولان وجهة النظر الدينية الظاهرية لا 
ترجع إلا للوضع الإنساني الفردي قصرا بينما وجهة النظر الباطنية تشمل تحقيق 
المقامات أفوق الفردية» ومن ضمنها المقام الأعلى الذي لا بجصره قيد“. وزيادة على هذاء 
فالأغلاط أو الانحرافات المتعلقة بالتنسك الى يمكن أن تحدث في اليدان الديني الظاهري لا 
يكن طبعا أن تقع في لجال العرفاني الباطيء لأنها لا ترتبط في النهاية إلا بالقيود نفسها 
اللازمة لوجهة اتشر الغاهرية كما هى ليه وما قلناه قبل قليل عن الزهد بالخصوص) لا 
يفسر طبعا إلا بفعل الأفق الروحي الذي يزيد ضيقه أو ينقص عند عموم الجامدين على 
الظاهر الذين لا يعترفون بوجود سواهء وبالتالي عند رجال الدين الظاهريين بالمعنى المعهود 
هذه الكلمة. 


" القصود هنا طبعا هو الفردية باعتبار جمعيتها الكاملة: مع كل التوسعات التي تقبلهاء وبدونها لا يمكن أن تكون لفكرة 
النجاة الدينية نفسها آي معنى حقبقي. 

نعتقد آنه لا يقيد إلا قليلا التذكير بأ هدا بالتحديد يوجد الفرق الجوهري بين مفهوم النجاة ومفهوم الانعتاق؛ فالمدفان 
لپسا من تفس الطرازء ولیس هذا فحسب؛ بل هما لا پرجعان حتى إلى طرازين يمكن مقارلتهما مع اختلافهماء وهذا 
ته لا عكن وجود أي قياس للمقارنة بين وضع مقيد مهما كانء والوضع الذي لا بجصره قيد. 
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وكلمة تنسك في اللخات الغربية بالمعلى الذي نقصده هناء تتناسب بأصح ما يكن 
مع الكلمة السنسكريتية تاباس؛ وصحيح أن هذه الأخيرة تتضمن معنى لا تعبر عنه مباشرة 
الكلمة الأخرى» لكن هذا العنى لا يقل عن كونه يدخل بالضبط في المهوم الذي يكن أن 
نتصور به التنسك والمعنى الأول ل تاباس يدل بالفعل على الحرارة؛ وفي الحالة المقصودة 
هناء هذه الحرارة هي بالطبع حرارة نار داخلية ‏ ينبغي أن تحرق ما يسميه القباليون 
القشورء أي في الحملة إزالة كل ما يعوق في الكائن تحققه الروحي ((وني هذا السياق نشير 
إل أن كلمة سكي" في في القرآن وردت بين كلمة 'صلاتي من التصلية وكلمة حيايء“ والحياة 
تستلزم حتما الحرارة» وذلك في الآبة المذكورة آنفا :إن صلاتي ونسکي وغياي وماتي له 
رب العالين))؛ فهنا إذن أمر ييز بصفة أعم كلل طريقة تحضبرية هذا التحققء وهي في هذه 
الوجهة من النظر طريقة يمكن اعتبارها ك تصفية تمهيدية لنيل أي مقام روحي فعلي. 

وإذا كانت تاباس تأخذ في كثير من الأحيان معنى الجهد المتعب أو المولء فهذا لا 
بعلي إضقاء قيمة أو آهمية خاصة للام من حيث هو أو آنه بُعتبر هنا أكثر من آمر عارض؛ 
غير أن التجرد من العوارض» بحكم طبيعة الأشياء نفسهاء هو حتما متعب للفردء الذي 
يلدر ج نفس وجوده ف وضع عارض أيضا. ولا وجود هنا أصلا لما يشبه التكفير (عن 
خطايا) أو توية وندم» وهي مفاهيم تلعب بالعكس دورا كبيرا في ميدان الزهد بالمعنى الشائم 
عند العامة؛ ولا شك أن لرجودها أسبابا ترجع إلى أحد وجوه الموقف الديني الظاهري» لكن 
من الواضح أن لا محل ها في اجال الباطنى العرفاني ولا في التراثيات التي لا تكتسي شكلا 
و 


لب م 


)1( العلاقة بديهية بين هذه النار الداخلية وين ريت المرمسيين: آلذي بعتر أيضا كمبدأ ذي طبيعة نارية؛ وبالتالي فتكفي 
الإشارة العابرة إليها (ينظر كتابنا ألثلائية الكبرى؛ الباب الثاني عشر). 

2 يكن مقارنة هذه الم فة با ذكرناه حول موضوع الطبيعة اخقيقية للاخحبارات في التربية الروحية الباطنية (يلظر كتابنا 
نظرات في التربية الروحية: الباب 24). 

في ترجات المستشرقين: كثرا ما نصادف كلمي توبة (أو أعقاب) و تائ ب اللتين لا تنطبفان بتاتا على ما هو مقصود تي 
ا لحقيقة؛ بينما بالعکس کلمتي تتسك وناساك نتلاءمان معه تماما قي أغلب ألأحبان. 
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وني الصميم يكن أن نقول بأ كل تدسك حقيقي هو في جوهره قربان أو تضحية 
((النسيكة في العربية هي الأضحية))؛ وفي مواقع أخرى كانت لنا فرصة بيان أن الأضحية. 
في جميع التراثيات. وفي آي شكل تظهر فيهء تشكل ججصر المعنى العمل الشعائري الأمثلء 
الذي تتلخص فيه إذا صح القول جميع الشعائر الأخرى. والذي تتم التضحية به تدريي" 
هو كل العرارض والأغيار التي بنبغي للكائن أن يتخلص منها بصفتها قيودا وعوائق تمنعه 
من الترقي إلى مقام أعلى ٠‏ لكتّه إذا كان يستطيع أن يضحَي بها وينبغي عليه ذلك فلأله 
تتعلق به هو تخصيصاء وتشكل بكيفية ما جزءا من ذاته من حيثية ما . وحيث أن الفردية 
نفسها ليست سوى آمرعارض. فام وأعمق دلالة للتدسك» ليست في النهاية سوى التضحية 
بال آنا لتحقيق الوعي بال هو. 


. نقول: تدرجيا من حيث أن المقصود هو كيفية ملهجية؛ ومن اليسير فهم أن التجرد التام لا يكن أن محصل فوراً بلا 
تدرح» إلا في المالات الاستاائية. 

ر بالنسبة ذا الكائن؛ يمكن القول أن هذه العرارض فد زالت حينئذ كما هي عليه أي بصفتها أمورأً ظاهرة. لأنها ] تعد 
حقا موجودة باللسبة إليه: رغم كونها باقية بلا تغير بالنسبة للآخحرين؛ إلا أن هذا الزوال الظاهري» هو في الحقيقة تجوهر' 
لأث من البديهي في وجهة النظر المبدثيةء أن لا شيء موجود يمكن أبدا أن يزول. 

 "‏ ني هذا السياق يكن أيضا تذكر رمزية ألباب الضيق الوارد ذكره في الإنجيل ولا يتمكن من دخوله الأغليا وهو الذي 
ل بستطيع ولوجه إلا من تجرد من العوارض: من آراد اة نفسه (أي ال آنا) بخسرها: لأته في هذه الأوضاع لا پستطیم 
فعليا التوحد مع مبدأ ذاته الدائم الثابت الباقي ((إلى ذلك الباب الضيق' الإشارة في الآية 40 من سورة الأعراف: رلا 
بدخلون الجنة حتى يلج الحمل قي سم الفباط)). 

111 


الباب التاسع عشر 
شيخ التريية والقائم مقامه 


إذا كان في كثير من الأحيان يحصل الكلام عن شيخ التربية الروحية در 

بالسنسكريتية)) (وهذا لا يعني طبعا بان الذين تکامون عنه يفهمون دائما بالضبط حقيقت 
فقي المقابل» يوجد مغهوم آخر يضرب عنه صفحا في أغلب غلب الأحيان. ا ا 

امندوسي اسم أوباکورو وهذ. لكلمة تعنی کل کائن» مهما کان يبكون اللقاء معهء فرصة 
أو نقطة انطلاق لنوع من الترقي الروحي؛ وبصفة عامةء ليس من الضروري بتاتا أن يكون 
هذا الكأئن نفسه واعيا بالدور الذي يقوم به؛ وفوق ذلك عندما تتكلم هنا عن كائن. 
بالإمكان أيضا على السواء الكلام عن شيء آخرء أو حتى عن مناسبة ماء تحدث نفس 
الأئر؛ وهذا في ا لجملة يرجع إلى ما قلناه في کثير من الا حيان» وهو ان آي شيء يمکن» حسب 
الحالات آن يقوم في هذا الصدد بدور السبب الموجب؛ ومن البديهي أن هذا الأخير ليس 
بسبب بالمعنى الحرني للكلمةء وإئما السبب الحقيقي في الواقع يوجد في طبيعة المحأثر بهذا 
الفعل» کما یدل عليه کون المؤثر عليه یکن آن لا محدث آي تأثر على شخص آخر. وهؤلاء 
الأوباكوروء بهذا المفهوم يكن طبعا أن يتعددوا خلال نفس الترقي الروحيء لأن لكل 
واحد» منهم دورا عابرا ولا یکون فعالا إلا في وقت معين؛ وتدخله خارج هذا الوقت ليس 
له أهمية أكثر من أهمية أغلب الأشياء التي نبصرها في كل وقت بدون أن نعيرها اهتماما ‏ 
خاصا يزيد أو ينقص. 

وتسمية آوباكورو تدل على آن لیس له سوی دور إضافي متمم وثانوي تابع» وي 
الصميم يکن اعتباره كمساعد للد كورو الحقيقي آي للشيخ الربي؛ وبالفعلء فان هذا 
الأخير ينبغي أن يعرف كيف يوظف كل الفرص المواتية لترقية مريديه» وفق الاستعدادات 
والقابليات الخاصة بكل واحد منهم؛ بل إتّهء إذا كان حقا شيخ ترقية بالمعنى التام هذه 
الكلمةء يستطيع آحيانا أن بحدث هو نفسه ذلك الترقي في الوقت المناسب امحدد. ويكن إذن 
القول» بكيفية ماء أن دوافع الترقي المذكورة ما هي إلا امتدادات للشيخ المربي» كالأدوات أو 
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الوسائل المتنوعة الى يستعملها كائن ليؤثر أو ليضاعف تأثيره» فهي كذلك امتدادات من ذاته 
هو؛ وبالتالي فمن البديهي أن هذا لا يقأص شيئا من الدور الخاص بشيخ التربية» بل 
بالعكس جد فيه إمكانيات لتصرف آم وبكيفية أنسب لطبيعة كل مريد» حيث أن التنوع 
اللاعدد للمناسبات العارضة تسمح دائما بان پوجد فيها نوع من الانسجام مم الطبائع 
الفردية. 

وهذا الذي ذكرتاه ينطبق على الحالة الي يمكن اعتبارها حالة سويةء أو التي ينبغي 
على آي حال أن تكون عليها سيرورة التربية الروحيةء أي الى تستلزم الحضور الفعلي لشيخ 
التربية البشري. وقبل أن ننتقل إلى اعتبارات من مط آخرء تنطبق كذلك على حالات ندرتها 
تزيد أو تنقص ويكن أن تقع بالفعل خارج الإطار الذي ذكرناه يجدر أيضا القيام بملاحظة 
أحرى: فعندما لا يكون الشيخ الذي يبلغ الطريق حائزا على الكفاءات اللازمة للفيام 
بوظيفة التربية والترقية ((وهو المسمى بشيخ الدرك في التصوف الإسلامي)) وبالتالي فدوره 
بقتصر على تبليغ الفعالية المرتبطة بالشعيرة التي يقوم بها ((أو بالأوراد والأذكار التي 
يلقنها))» فيمكن اعتباره أيضا كآوباكورو' بجصر العنى» وله بهذه الصفة أهمية خاصة 
وفريدة من نوعها إذا صح القولء حيث أن توسطه هو الذي يحدد حقا الولادة الثانية» وهذا 
حتى لو بقيت التريية في حالة كمون ((آي ل يحصل للمنخرط في الطريق آي ترق روحي 
فعلي» وهذا هو الحاصل في طرق التبرك عموما))؛ وهذه الحالة هي أيضا الوحيدة التي لا بد 
لل وباکورو أن کون فيها واعيا بدوره» ولو في بعض درجاته على الأقل» وأضفنا هذا 
الشرط لان في حالة تنظيمات التربية الروحية الى حصل فيها تقهقر أو ضعف يزيد أو 
بنقص» قد يتفق وجود شيخ مجهل الطبيعة الحقيقية لما يبلّغه» بل ليس عنده أي فكرة عن 
الفعالية الملازمة للشعائر؛ وهذا كما شرحناه في مناسبات أخرى» لا يجنم بتاتا من صحة 
مشروعيتها حالما تمت بكيفية نظامية وفق الشروط المطلوبة. لكن» بحكم غياب الشيخ المربي» 
من البديهي حينئذ أن الاحتمال الأرجح هو أن تلقي الطريق لن يصبح آبدا سوى انتسابا لا 
يثمر ترقيا فعلياء إلا في حالات استشائية نادرةء ريا نتكلم عنها في مناسبة أخحرى؛ ولكتفي 
الآن بقول آله حتى لو كان نظريا لا وجود هنا لاستحالة مطلقة. فإ تلك الالات 
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الاستدنائية هي في ندرتها مثل تلك التي محصل فيها النخراط روحي تربوي خارج الكيفيات 
المعهودة» وبالتالي فالنظر فيها قليل الفائدة إذا اردنا الالترام ما هو قابل للتطبيق الأوسع. 
وبعد هذاء نعود إلى شأن ال أوباكورو بصفة عامةء حيث بقي علينا آيضا توضيح 
دلالة أعمق من التي نبهنا عليها حتى الآن؛ وهي أن الشيخ المربي البشري نفسه ما هو في 
الصميم سوى التمثيل الخارجي أو ك المجسّد للمربي الداخلي الحقيقي ((وني احبر النبوي: 
واعظ الله في قلب کل مؤمن)): وضرورته تكون للمريدء ما دام لم يبلغ إلى درجة معينة من 
الترقي الروحي تتيح له الاتصال الواعي المباشر ب المربي الداخلي. وسواء كان المربي 
البشري موجودا أو مفقوداء فإن المربي الداخحلي حاضردائما في جيع الحالات» لأنه متوحد 
مح ال هو؛ والحاصل هو أن لا بذ من الالتزام بهذه الوجهة من النظر إذا آردنا الفهم 
الكامل لحقاثق الثربية الروحية. وني هذه الوجهة لا بقاء لحالات استشنائية كالتي أشرنا إليها 
قبل قليل» وإنما البقاء لكيفيات متنوعة بجحصل بها تأثير هذا المربي الداخلي» ومظاهره هي 
المسماة بال آوباكوروء مثلها مثل الشيخ البشري لكن بدرجة أقل أو بمقدار أصغر إن آمكن 
مثل هذا التعبير؛ فبهذه الصفةء يمكن القول آنها كامجالي التي يظهر فيها ليتصل» بقدر ما 
يمكن»ء مع الكائن الذي لم يتمكن بعد من إقامة علاقة مباشرة معه» فلا يمكن حصول 
الاتصال إلا بواسطة هذه ألحوامل' ((أو الدعائم)) الخارجية. وهذا مثلاء بسمح بفهم ما قبل 
عن الشيخ العجوز والريض» والةءوالراهب الذين لقيهم على التتالي من سيكون بوذا في 
مستقبل حياته: إنها صور تشكلت فيها ' الذيفا ((آي اللاتكة العلوية)) التي تريد توجيهه ر 
الفتح النوراني؛ فهذه الدیغا نفسها م تكن هنا سوى مظاهر للمربي الداخلي. وهنا لا ينبغي 
بالضرورة الظن بان لمر لا يعدو آن یکون مرد رُوی (آو آشباح)ء حتی وإن کان وقوعها 
مكنا بالتأكيد في بعض الحالات. والحقيقة الفردية للكائن الذي يقوم بدور ال أوباكورو لا 
تتأثر ولا تتلاشى ني هذه الحالة؛ وإذا غابت أمام الحقيقة العلوية الي هي كال حامل الاتفاقي 
والمؤقت هاء فما هذا إلا بالنسية لن توجهت إليه الرسالة تخصيصاء ليصبح هو بدوره حاملا 
ها بوعي أو بلا وعي كما هو الحال في أغلب الأحيان. ولتجنب كل خطاً في الفهم» نضيف 
بأله ينبغي التحرز من اعتبار تجليات ال مربي الداخلي مشيلا فقط لأمر شخصي ذاتيفقط ((آي 
ليس له وجود موضوعي في الواقع))ء فليس هذا قصدنا قطعا؛ و الشخصية الفردية ((أي 
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امقابلة للموضوعية الواقعية قعية)) هي في نظرنا أوهى الأوهام. ومرتبة الحقيقة العليا التي نتكلم 
عنها أسمى بكثير من الميدان النفساني» ولا يبقى فيها أي معنى لكل ما هو شخصي فردي. 
وقد يرى البعض أن لا حاجة إلى هذا الإلحاح» لأ ذلك في منتهى البداهةء لكن لنا خحبرة 
تامة بذهنية غالبية المحاصرين لناء وتعلم أن مثل هذه التوضيحات بعيدة عن أن تكون غير 
رو ا أناساء عندما تطرح مسآلة شيخ التربية الروحية يذهبون إلى ترجمة هذه 
ب المرشد؟((في التصوف الإسلامي يوجد التمييز بين ثلائة آنواع من الطرق وهي: 
ر البرك وطريقة الإرشاد» وطريقة التربية والترقية. وذلك حسب مستوى شيخ 
الطريقة؛ فة فشيخ التبرك هو الذي يبلغ وراد الذكر لمن يطلبها بإذن مسند صحيح» ويقف دوره 
عند هذا تبيغ وينال الآخذ عله بركة النسبة لسلسلة الشيوخ الصالين المتصلة برسول 
كما ينال لواب وأنوار الأذكار التي يلتزم بها. وأما شيخ الإرشاد فزيادة على تبليغ 
9 كشيخ التبرك يسعى لإرشاد تلاميذه إلى مكارم الأخلاق ودوام الذكر وصفاء 
الباطن وينفث في قلوب أهل الاستعداد منهم عوارف معارف وآنوار مقامات. فشيخ التبرك 
يدل على مقام الإسلام وغايته علم البقين والإشراف على النفس المطمئنة. وشيخ الإرشاد 
برشد إلى مقام الإيمان وغايته عين اليقين والإشراف على مقامات القلب الراضي المرضي 
المستنير بدوام الذكر.وآما شيخ التريية والترقة فيرفع إلى مقام الإحسان مشاهدة ي متام ان 
تعبد الله كأنك تراه وللصادقين من مريديه حق أليقين وحقيقتة المعرفة عير معأرج الولاية 
الكبرى إلى التمكين في مقام القربة. يصف ابن عطاء الله السكندري (ت: 709ه) الشيخ 
ا مربي فيقول: ليس شيخك من استمعت منه إنما شيخك من أخحذت عئه» وليس شيخك من 
دعاك إلى الباب إنما شيخك من رفع بيلك وبين ربك الحجاب» ولیس شيخك من واجهك 
مقاله إنما شيخك من نهض بك حاله» شيخك هو الذي أخرجك من سجن الموى ودخل 
بك على المولى» شيخك هو الذي ما زال جلو مرآة قلبك حتى عجبلت فيه آنوار ربك نهض 
بك إلى اله فنهضت إليه» وسار بك حتى وصلت إليهء ولا يزال حاذيا لك حتى ألقاك بين 
يديه فزج بك في نور الحضرة وقال: ها أنت وربكء هنالك محل الولاية لله ومواطن اهداية 
من الله» وبساط التلقي عن الله)). 
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الباب العشرون 
شيوخ التربية الروحية الحقيقيون والمزيفون 


كثرا ما أكدنا على التمييز الذي بجدر القيام به بين الا حراط في التربية الروحية 
بحصر المعنى» أي مجرد الارتباط بتنظيم تربوي روحي» الذي يستلزم جوهريا تبليغ فعالية 
روحية» وبين الوسائل التي يمكن بعد ذلك آن توظف للمساهمة في تطوير ذلك الانتساب 
الشكلي الأول إلى تربية وثرقية فعلية؛ وفعالية هذه الوسائل تكون بالطبع تابعة» في جيع 
الحالات» للشرط اللازم الحتمي الذي هو ذلك الأول الساق. وهذه الوسائل تشكل المساندة 
الخارجية للمجاهدة الباطنية التي تثمر الترقي الروحي للكائن» ويمكن أن يُطلق عليهاء في 
جملتهاء تسمبة التوجيه التربوي الروحي» بالمعنى الأوسع؛ وهذا التوجيه لا يقنصر على تبليغ 
بعض التعاليم من النمط العقدي والديني فحسب وإنغا يشتمل أيضا على كل ما يتصل 
بصفة أو بأخرى با يساعد المريد على الجهد الذي يقوم به لنيل أي درجة من درجات 
التحقق الروحي (وتلك الوسائل لا يكن أبدا بأي كيفية كانت أن تقوم مقام هذا الحهد 
الباطني). 

والأمر الأصعب» خاصة في عصرناء ليس هو الحصول على اخراط في تنظيم 
روحي» بل يتم هذا آحيانا بسهولة مفرطة"؛ وإلما هو العثور على شيخ تربية كفء» أي 
بإمكانه حقا القيام بوظيفة القدوة في السلوك الروحي» فيوظف كل الوسائل المناسبة 
لاستعدادات المريد الخاصة والمميزة له» وهي التي بدوتها پستحیل طبعا» حتی عند آکمل 
شيخ» الحصول على آي نتيجة فعلية؛ وبدون حضور لثل هذا الشيخ الكفءء فان الانخراط 
في الطريق يبقى دائما جرد انتساب شكلي» إلا في حالات استئنائية نأدرة» رغم صحة 
مشروعیته بالتأكيد» كما شرحناه سابقاء حيث وقع حقا تبلغ للفعالية الروحية بواسطة 


أ بريد الإشارة إلى أن بعض هذه التنظيمات قد أمست مفتوحة بإفراط ما يشكل دائما سببا لانعطاطها. 
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شعيرة مناسبة. وما يزيد في حطورة المشكل» هو أن دعوى ال مشيخةء بدون أي كفاءة للقيام 
بهذا الدورء لم يكن أكثر منه مثل ما هو عليه الحال في آيامنا هذه؛ والذي يزيد الخطر تفاقماء 
هو أن مؤلاء المذعين» قي الواقع عموماء ملكات نفسانية فوية جدا غير مألوفة شذوذها يزيد 
أو ينقص» وهذا طبعا لا يدل على شيء يتعاق بالترقي الروحي لصاحبهاء بل الأحرى عادة 
أن يكون علامة سالبة في هذا الصدد إلا آنها على آي حال قد ينجم عنها الوهم (أي توهم 
كفاءة صاحبها)ء وتتسبب في فرض صاحبها نفسه على كل الذين لا بحترسون من هذه 
الأمور با فيه الكفابةء وبالتالي لا يعرفون كيف يقومون بالتمييزات الأساسية. فلا بذ من 
الحذر الشديد من هؤلاء المحمشيخين المزيفينء الذين لا كن هم سوى الزج من يستهوونهم 
في الضلال؛ بل إن هؤلاء المنساقين هم سيعتبرون أنفسهم سعداء إن م يقع لهم ما هو أسواً 
من تضييع وقتهم. وسواء كان آدعياء المشيخة جرد مشعوذين» وما أكثرهم في وقتنا الرأهن» 
أو يتوهمون في آنفسهم الكفاءة قبل أن يوهموا غيرهم فهذا طبعا لا يغير شيئا في التبعات؛ 
وصدق الواهمين منهم قد يزيد أو ينقص (لأنٌ بالإمكان وجود درجات متفاوتذ في هذه 
الحالات)» لکن را پبكون هذا آشذ خطورة» كم نفس جهلهم با هم عليه من عدم 
الكفاءة. ولا حاجة للإلحاح على أن المتسبّب بمقدار عريض في إمكانية حدوث آسوا الأ خطاء 
في هذا الصدد هو عدم التمييز بين الجالين النفساني والروحاني» وهو الخلط المتفشي مع 
الأسف عند المعاصرين لناء ونددنا به في كثر من المناسبات؛ وإذا أضفنا إليه الالجذاب نحو 
القدرات العجيبة والانبهار ب الخوارق الي تزداد غرابتها أو تنقص والمصاحبة في أغلب 
الأحوال لذلك الخلط نعرف من هنا التفسير التام للنجاح الذي يلقاه بعض المتمشيخين 
المزيفين. 

والكثير من هؤلاء» إن لم يكن كلهم» يتميزون بطابع يجعل التعرف عليهم يسيرا؛ 
وحتى إن نم يكن في الحملة سوى استنباعا مباشرا وضروريا لكل ما عرضناه باستمرار حول 


ها يبغي التذكير بان المبلغ الذي يقوم بدور الناقل' للفعالية المرتبطة بالشعيرة. ليس من الحتمي أن يكون مؤهلا للقيام 
بدور الشيخ المربي؛ وقد لجتمع الوظيفتان كما هو الحال في الوضع الراهن عندما لا تكون التنظيمات التراثية قد حصل 
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موضوع الرببة الروحية الباطنيةء فإئنا نعتقد أن زيادة توضيحه بكيفية آكثر تفصيلا لا تخلو 
من فاقدة» إذ طرحت علينا أخيرا أسئلة تنعلق بالعديد من الشخصيات الذين تحوم حوهم 
اتهامات أو شكوك تزيد أو تنقص. فاي شخص ينظاهر بالمشيخة في التربية الباطنية بدون أن 
یرتبط بشکل ترثاي نظامي سوي معین» أو بدون آن يطبق قواعده» لا یکن حقا آن یکون 
مؤهلا لا يدعيه؛ وتختلف المحالات» فيمكن أن يكون دجالاً مبنذلاء أو خاضعا لساطان 
الوه جاهلا بالشروط الحقيقية للتربية الروحية؛ وني هذه الحالة الأخيرة أكثر من الحالة 
الأخحری» بُخشى آن يكون صاحبها في أغلب الأحيانء ليس في النهاية بأكثر من آداة يسخرها 
طرف لا بخطر بال المسخر نفسه. ونفس القول يكن تطبيقه على أي شخص يزعم توفير 
تعليم ذي طبيعة تربوية باطنية لأي شخص آخر» بل حتى جهلة العوام» مع إهمال ضرورة 
ما يمثل الشرط لفعالية ذلك التعليم» وهو الارتباط بتنظيم روحي نظامي سوي (وهذا الطابع 
يكاد يتطابق إلى حا ما مع الطابع المزيف الآخر السابق ذكره)؛ ومثلهم أيضا أي شخص 
بتصرف بکيفيات لا تتطابق مع مناهج أي تربية معترف بها تراثيا ((آي كل كيفية لا تقبلها 
الشريعة)). ولو حصلت معرفة تطبيتق هذه التنبيهات القليلة والانضباط دوما معهاء لافتضح 
مباشرة رواد التربويات الزاثفة مهما كان الشكل الذي يتلبسون به“ . وما بقي سوى الخطر 
الذي يمكن أن يآتي من مثلي تربويات منحرفةء مع كونها حقيقية في أصلهاء لكنها انقطعت 
عن منهاج الشرعية الترائية ((آي انحرفت عن الشريعة))؛ غير آن هذه الخحالة بالتاكيد» آقل 
انتشاراً بكثير من الأخرى» في العام الغربي على آي حال وبالتالي فالاهتمام بها في 
الأوضاع الراهنة ليس مستعجلا كما هو الشأآن بالنسبة لغيرها. ومع هذاء فعلى كل حال 
مكن القول بان المعلمين القائمين عليهاء يشتركون عموما مع أولئك الآخرين» في إبراز 
قدراتهم النفسانية كلما سنحت الفرصة وبدون أي موجب مقبول (لأنه لا يمكننا اعتبار 
جلب الأتباع أو السعي لاستبقائهم بهذه الوسيلة سببا مقبولاء وذلك هو المدف الذي 


في هذا التعداد للتربيات الزائفة لا ينبخي طبعا نسيان ما شرحناء في مناسبات أخرى» حول كل التنظيمات التي تذعي 
الاعتماد على أشكال تراثية لم يبق ها حاليا أي وجود فعلي؛ لكن التعرف بوضوح عن زيف طبيعتها لأول وهلة وبدون 
فحص دقیی؛ یسر على کل حال ومثله لا بحصل دائما في التالات الأخحرى. 
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يقصدونه في العادة)» مع التركيز على نمو مفرط فوضوتيه تريد أو تنقص» لقدرات من هذا 
النمط وهر الذي محصل دائما على حسأاب كل ترق روحي حقيقي. 

ومن جانب آخر» يمكن التعرف بكل طمانينة على شيوخ التربية الحقيقيين» بالتناقض 
بينهم وبين أولئك المزيفين» حسب العلامات التي كنا بصدد بيانها وهي على آي حال تساعد 
جيدا على ذلك(علما بان هذه الشروط رغم كونها ضرورية» يكن آيضا آن لا تكون 
كافية). لكن يجدر هنا القيام بملاحظة أخرى تزيح بعض المفاهيم الخاطئة فخلافا لما يتخيله 
الكثرون» ليس من الضروري دائما أن يكون المؤهل للقيام بهذا الدور قي حدود معينةء قد 
بلغ هو نفسه مقام التحقق الروحي التام؛ وبالفعل» فالتوجيه السليم القويم للمريد في 
المراحل الأولى من الطريق لا يستلزم كل ذلك. ومن المعلوم أن هذا السالك عندما يصل إلى 
درجة ينتهي عندها دور شيخه»ء فإ هذا الأخير» في هذه الحالة. إن كان حقا جديرا باسم 
الشيخ» لا یتردد آبدا في إعلامه بان أمره معه قد انتھی» فپوجهه حینئذ لإکمال سيره في 
أحسن الظروف. إمّا لأستاذه هو إن كان هذا متاحاء وإما إلى أي آستاذ آخر یعرف آله اتم منه 
كفاءة؛ وإذا كان الأمر على هذا المنوال» لا بستغرب» بل لا يبدو حتى غير عادي» كون المريد 
بتفوّق في النهاية على المستوى الروحي لشيخه الأول. وإذا كان هذا الأخير كما ينبغي أن 
یکون عليه حقاء فنه لا يمکنه سوی تهنئة نفسه لساهمته بقسط مهما کان متواضعاء في بلوغ 
المريد إلى هذه التتيجةء فالحسد والغبرة والتنافسات الفردية لا يكن آن يكون هما أي محل في 
E E E E a e O‏ 
تصرف التمشيخين لمزيفين؛ وهؤلاء وحدهم هم الذين لا بد أن يندد بهم وأن يحاربهم» كل 
مرة تستوجبها الأحوال» ليس الشيوخ الحقيقيون فحسب» بل أيضاً كل من مم أي درجة من 
درجات الوعي با هي عليه حقا التربية الروحية الأصيلة. 
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الباب الواحد والعشرون 
الحكمة الفطرية والحكمة المكتسبة 


من تعاليم كونفوشيوس ((الحكيم الصيني في القرن السادس قبل المسيح)) وجود 
صنفين من الحكماء الأوائل مخحصصون بالحكمة الفطرية بينما الآخرون» وهو منهم» 
اكتسبوها بجهودهم؛ وهنا ينبغي تذكر أن ألحكيم (شانك 'باللغة الصينية)» حسب مفهومه» أي 
الذي يمل أعلى درجة في سلم كونفوشيوس» يشل أيضا ني نفس الوقت الدرجة الأولى 
الابتدائية في السلم الطاوي» كما شرحناه سابقا في موقع آخر ((الطاوية هو المذهب أو 
الطريتق الروحي العرفاني المشكل للجانب الباطنى للة الصين الأصلية الأولى))ء وبالتالي 
فموقعه عند النقطة البرزخية التي يلتقي فيها الميدانان الظاهري والباطني. وني هذه الأوضاع 
مكن أن نتساءل إذا كان كونفوشيوس» بكلامه عن الحكيم بالفطرة» قد أراد فقط تعيين 
الإنسان الحائز بطبعه على كل المؤهلات اللازمة للانخراط فعلياً وبلا تحضير آخر» في سلم 
التربية الروحية الباطنيةء وبالتالي لا تاج صلا لبذل جهد في دراسات متعبة طوها يزيد أو 
ينقص ليتدرج عبر مدارج السلم الظاهري؛ والجحواب أن هذا بالفعل حتمل جداء بل يشكل 
التفسير الأقرب للحقيقة. ومثل هذا المفهوم صحيح بمقدار ما يستلزم الاعتراف بوجود 
أشخاص مهيثين» إذا صح القول» بقتضى استعداداتهم الخاصةء إلى الانتقال مباشرة وراء 
ذلك الميدان الظاهري الذي أقرٌ كونفوشيوس نفسه بآنه بقي مقتصر! عليه طيلة حياته. ومع 
هذا» من جانب آخرء يكن أيضا التساؤل عن ما إذا كانت الحكمة الفطرية» بتجاوزها 
للحدود اللازمة تخصيصا لوجهة نظر كونفوشيوس» قابلة لدلالة أوسع وأعمق» وتندرج 
ضمنها تلك النظرة كحالة خاصة. 

ومن اليسير فهم أن مثل هذا التساؤل جدير بالطرح» لأ كل معرفة فعلية كما قلناه 
في كثير من المناسبات» تشكل كسبا ثابتا على الدوام» يناله الشخص بصفة نهائية» وليس 


يظر كتابنا الثلائية الكبرى: الباب الثامن عشر. 
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بالإمكان سلبه عنه. وبالتالي» لو أن كائنا بلغ إحدى درجات التحقق في مرتبة وجودية 
وانتقل منها إلى مرتبة أخحرى» فإله بالضرورة سيحمل معه ما كان قد اكتسبهء فيہدو حينئذ 
كانه فطري ٿي هذه المرتبة الجديدة؛ والمقصود هنا طبعا لا يمكن أن يكون إلا تحققا بقي غير 
تام» وإلا فالانتقال إلى مرتبة أخرى يصبح خاليا من كل معنى مقبول؛ وني حالة الكائن 
المنتقل إلى المرتبة البشرية وهي التي تهمنا هنا بصفة أخحص. فإن ذلك التحقق لم يصل بعد إلى 
الانعتاق من أوضاع الوجود الفردي؛ غير أن تطوره ممكن بدءا من أبسط الدرجات الايتدائية 
وانتهاء بالنقطة الأقرب إلى ما يناسب كمال المرتبة الإنسائية . بل يمكن ملاحظة أن جيع 
الذين ولدوا بشرا في عهد الوضع الأصلي الأول للبشرية كانوا متحققين بهذه إلحالة 
الأخيرة» ليازتهم كمال فرديتهم تلقائيا مقتضى طبيعتهم الفطرية: وبدون القيام بآي جهد 
لنيلها؛ وهذا يستلزم أنهم كانوا على وشك نيل مثل هذه الدرجة قبل ولادتهم في المرتبة 
الإنسانية؛ فلقد كانوا إذن حكماء بالولادة حقاء بأكمل معنى يكن إعطاؤه هذه العبارة» 
وليس بالمفهوم النحصر في وجهة نظر كونفوشيوش فحسب. 

وقبل الانتقال إلى ما هو أبعد بحسن التنبيه على آن المقصود هنا هو تحقق نم نيله في 
مراتب وجودية غير الرتبة البشرية» وبالتالي فلا علاقة له ولا يمكن أن يشترك في شيء مع 
أي تصور لإتناسخ (أو التقمص). ومع هذاء فزيادة على أسباب من طراز ميتافيزيقي 
تعارض هذا التصور الخاطئ بكيفية مطلقة في جيع الحالات» فاستحالته بالتسبة للبشر 
الأوائل آشد وضوحاء وهذا كاف ولا جدوى من مزيد في الإلحاح عليه. وربّما أهم ما يجب 
ملاحظته بوضوح» لان إمكانية الخطا فيه أسهلء هو آنا عندما ندكام عن المرتبة البشريةء لا 
ينبغي أن نتصوركون المراتب الي سبقتها تستلزم في الحقيقة تتابعا يشبه حرفيا بكيفية تريد أو 
تنقص تتابعا زمنيا مثلما هو حاصل داخل المرتبة البشرية نفسها؛ وإنما هو فقط تتابح يعبر 
عن التسلسل السييى لختلف المراتب؛ فهي» والحق يقالء لا يكن أن توصف هكذا بالتتابم 
إلا بكيفية رمزية خالصة؛ ومن البديهي أن بدون اللجوء إلى مثل هذه الرمزية الموافقة 
لأوضاع عالمناء يستحيل تماما التعبير عن الأمور بكيفية مفهومه بلغة بشرية. ويمراعاة هذا 


تقول وانتهاء بالنقطة الأقربة لأنه لو تم الوصول إل كمال مرتبة فرديةء ها انتقل إل مرتبة فردية أخرى. 
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المعنى» يكن الكلام عن الكائن الذي أدرك إحدى درجات التحقق الروحي قبل ولادته في 
المرتبة الإنسانية؛ ويكفي معرفة أي معنى ينبغي إدراكه من هذه الكيفية في التعبير» مهما كان 
قصورهاء لكي لا تعوق الفهم الصحيح؛ وهكذا يكن لثل هذا الكائن آن يكون حائزا منذ 
ولادته على الدرجة الناسبة لذلك التحقق في الرتبة البشريةء ويتفاوت سموها بدءا من 
درجة الحكيم الكونفوشيوسي ((آي الذي اكتملت فيه كل المظاهر الظاهرية للحكمة)) (وهو 
الملسمى بالصينية 'شانك جان) وانتهاء! بدرجة الإنسان الحقيقي (تشان جان) ((بل حتى إلى 
درجة النبوة كحال عيسى عليه السلام الذي صرح بنبوته مباشرة عند ولادتهء فقال: إني عبد 
الله آتاني الكتاب وجعلني نبأ الآية 30 من سورة مريم؛ وإلى مثل ذلك آشار رسول الله - 
صلی الله عله وسلم- في قوله: ګنت تببا وآدم بين الاء والطين). ٠‏ 

ورغم هذا لا ينبغي اعتقاد أن هذه الحكمة الفطرية يمكن أن تبرز تلقائياء في 
الأوضاع الراهنة للعالم الأرضيء كما كان عليه الحال في العهد الأول للبشرية»إذ لا بد طبعا 
من اعتبار ما يعترضها من عوائق الوسط. وبالتالي» لا بد لصاحبها من اللجوء للوسائل 
الموجودة في الواقع ليتغلب على تلك العوائقء آي أنه ليس معفى بتاتا من الارتباط ب 
سلسلة للتربية الروحية كما يمكن أن ييل إليه الظن اإلخاطئ؛ وبدون هذا الارتباط وما دام 
موجودا في الرتبة البشريةء فسوف يبقى فيها بكل بساطة على ما كان عليه عندما دخلهاء 
كاله مستغرق في ما يشبه ألنومة الروحية التي لا تتبح له مزيدا من الترقي في طريق ححققها. 
ويكن أيضاء عند اللزوم تصوَّر ظهوره خارجيا في مرتبة شانك جان بدون أن محتاج إلى 
إغائها تدريجياء لأنها م تنجاوز الح الأعلى للميدان الظاهري» وأما كل ما فوقه» فلا مناص 
من الشرط الضروري الثابت على الدوام وهو الانخراط في سلسلة الطريق بجصر المعنىء 
وهوي مثل هذه الحالة شرط كافي. ويمكن حينئذ هذا الإنسان أن ير في الظاهر عبر نفس 
درجات السالك الذي انطلق بكل بساطة من مرتبة الإنسان العادي» لكن رغم هذاء فحقيقة 
حاله مختلفة؛ وبالفعل فانخراطه في السلوك. بدلا من أن يكون في البداية انتسابا شكليا كما 


الحالة الوحيدة الى لا وجود فيها لذا الشرط هي حالة التحقق بالرجوع» ((أي من حضرة الحق إلى معاملة الخلق)): 
لأنها تفترض التحقق قبلها بالعروج إلى غايته القصوى؛ وبالتالي فهذه الحالة تلفة تماما عن الحالة الي ننظر فيها الآن. 
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هو حاصل في العادة» يكون بالسبة إليه اتخراطا فعليا ينطلق منه مباشرة إلى الترقي؛ وزيادة 
على هذا سیتعرف على درجاته وکا ما وجودا سابقا في ذاتهء فاستعاد کشفها من جدید 
بكيفية يمكن تشبيهها ب التذكر الأفلاطوني» بل هي بلا ريب في الصميم إحدى دلالات هذا 
التذكر' ((أي الوعي الحاضر بالمعارف الكامنة في الروح قبل اتصاها بالبدن في الدنيا)). 

وهذه الحالة تماثل أبضا في ميدان المعرفة النظريةء حالة شخص قد حاز باطنيا الوعي 
ببعض الحقائق العرفانية» لكنه لا يستطيع التحبير عنها لأنه فاقد للألفاظ المناسية اء ويمجرد 
ما يسمعها يعرفها فوراً وینفذ تماما إلى معناها بدون أي جهد يېذله لاستیعابها؛ بل قد يتفق له 
إذا وجد نفسه بمحضر شعائر ورموز عرفانيةء أن تظهر له كاله يعرفها منذ عهد قديم» بإدراك 
فوق زمى' إذا أمكن القول؛ وهذا لان من وراء الأشكال المعرفيةء لديه في ذاته فعليا كل ما 
بشكّل الجوهر نفسه لتلك الأشكال. وبالفعل» فان هذه المعرفة ليس هما في الحقيقة أي بداية 
زمنيةء إذ هي ناتجة عن تحقق حاصل خارج مجرى المرتبة البشرية التي هي وحدها خاضعة 
حقا للزمن. 

ومن التبعات الأخرى هذه الحالة أن هذا الشخص لا يحتاج في سلوك الطريق 
الباطني إلى مساعدة شيخ تربية بشري خارجي (أي كورو)؛ إذ أن تصرف الكورو الداخلي 
حاصل في الواقع منذ البدايةء نما يجعل طبعا أي بديل عنه مؤقت لا جدوى منهء لأ دور 
الكورو الخارجي ليس في النهاية سوى هذا ((أي وصله ب الكورو الداخلي))؛ وهذه هي 
الحالة الاستثنائية التي كنا أشرنا إليها في ما مضى. غير آن من الضروري الذي ينبغي فهمه 
جيداء هو أن الحالة بالتحديد نادرة جداء وندرتها في زيادة مطردة بطبيعة الحال بمقدار هبوط 
البشرية في المسار المنحدر لدورتهاء؛ وبالفعل» يمكن النظر إلى هذه الحالة الاستشنائية كأثر أخير 
للوضع الأصلي الفطري الأول للبشريةء وللذين اتبعوه في العهود التي سبقت الدورة الرأهنة 
أو العهد الظلم (المسمى كالي يوكا في السنسكريتية)؛ وهو حتما أثر فيه بعض التعتيم» لأن 
الشخص اخائر مقتضى فطرته منذ ولادته على مرتبة الإنسان الحقيقي» أو ما يناسب درجة 
آدنى منها في التحقق» لا يمكنه أن يطوّرها بكيفية تلقائيا تماما ومستقلة عن أي وضع عرضي. 
ودور العوارض يكون طبعا بالنسبة إليه ختزلا في أدنى حد على أي حال إذ أن الأمر لا 
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يعدو في الحملة جرد ارتباط بتنظيم للتربية الروحيةء يسهل دائما الحصول عليه» خاصة وأنه 
سينساق إليه تلقائيا بدون أدنى تردّد بفعل جاذبية التجانسات الجبولة عليها بالفعل طبيعة 
فطرته. غير آڻ الذي لا بد من تجنبه» لأله خطر دائما يُختشى عند النظر إلى مثل هذه 
الاستلناءات» هو أن بعض الناس يمكن أن يتخيل بسهولة مفرطة بان هذه الحالة هي حالتهم» 
إمّا لأنهم يشعرون بانجذاب قطري نحو البحث عن تربية باطنية» وهذه الحالة في أكثر الأحيان 
تدل فقط على أنهم مستعدون للدحول في طريقهاء لا على آنهم قد قطعوا منها مراحل في 
مرتبة وجودية سابقةء وإِمًا لأتهم قبل آي انخراط اتفق هم مشاهدة بعض البوارق التي يزيد 
إبهامها أو ينقص» والراجح آنها من مط نفساني» لا من طراز روحاني؛ وتلك البوارق 
ليست بأعجب ولا هما دلالة اکر من آي حدس (آو استشراف باطني) يكن أن يقع بالاتفاق 
لكل إنسان له ملكات آقل النحصارا بقليل من ملكات عموم البشرية الراهنةء ما بجعله أقل 
انغلاقا داعل الميئة الجسمية لفرديته؛ بل إن هذه الحالة عموما لا تستلرم بالضرورة تأهيلا 
حقيقيا للانخراط ني تربية روحية. وبالتأكيد فان كل هذه الأمور لا تمثل سوى آسباب غير 
كافية أصلا لدعوى الاستغناء عن شيخ مربي» والوصول حقا إلى تربية باطنية فعليةء وكذلك 
لزعم الإعفاء من كل مجاهدة شخصية لنيل هذه النتيجة؛ والحقيقة توجب القول بإمكانية 
وجود تلك الالة الاستشنائيةء لكنها لا يمكن آن تحصل إلا لقلة ني غاية الندرة» يث لا 
پنبغي عمليا اعتبارها في الجملة. والذين لديهم هذه الإمكانية حقا سيكتشفونها في الوقت 
الحددء بكيفية يقينية لا ريب فيهاء وهذا هو الأهم في الصميم. وآمَّا غيرهم» فإن تركوا 
أنفسهم تنجر إلى اعتقاد صحة خيالاتهم الوهمية والتصرف وفقا هواهاء فلا يكن أن 
تقودهم إلا لأسو خحيبات الأمل. 
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الباب الثاني والعشرون 
العمل الآربوي الباطني الجماعي و 'الحضور الروحاني 


توجد أشكال للتربية الروحية» ياخذ فيها العمل الجحماعي» مقتضى نفس تشكيلتها 
مكانة راجحة إذا صح القول؛ وطبعا لا نريد بهذا إمكانية جعله بديلا عن العمل الشخصي 
والداخحلي الغالص لكل فرد» أو آنه بعفي من هذا الأخير بأي كيفية كانت» وإتما هو على 
أي حال» يشكل في مثل هذه الحالة عنصرا آساسيا تماما؛ بينما يكن في حالات آخرىي أن 
يكون منحصرا جداء بل حتى معدوما. وتلك الأشكال الجماعية هي التي با لخصوص لا تزال 
موجودة في الغرب؛ ومتلها عموما بلا شك حالة كل التربوبات الرفيةء بدرجة يزداد بروزها 
أو ينقص اينما وجدت» لان في ذلك أمرا يبدو ملازما لنفس طبيعتها. وإلى هذا ترجع مثلا 
ظاهرة» ملل التي أشرنا إليها في دراسة حديثة العهد تتعلق بالاسونية "+ وتتمثل في تبليغ لا 
بمكن القيام به إلا بمشاركة ثلائة أشخاص» ولا يلك آي واحد منهم بمغرده صلاحية تطبيقه؛ 
وني نفس السياق» يمكن أيضا أن نذكر لزوم حضور عدد أدنى من الأشخاص» سبعة مثلا 
ليكون القيام بالعمل المساري مشروعا؛ بينما في أشكال أخحرى للتربية الباطنية يتم التبليغ 
ببساطة من الشيخ إلى المريد بدون حضور أي شخص آخر» كما بحدث.في كثير من الأحيان 
في المند باللخصوص ((وكذلك في الطرق الصوفية الإسلامية)). وهذا القرق في الكيفيات 
ينجر عنه طبعا اختلاف أيضا في التبعات داحل جلة العمل التربوي اللاحق؛ ومن بينهاء 
يبدو لتا من الهم الفحص الأدق نا يتعلق بدور الشيخ المربّي (كورو بالسنسكريتية) و القائم 
مقامه (أوباکورو). 

وفي الحالة التي يقوم فيها بالتبليغ شخص واحد. فهذا الأخير هو القائم حينئذ 
بوظيفة الشيخ بالنسبة للمريد؛ وكفاءات الشيخ زيادة أو نقصا لا تهم هناء وهي في أغلب 
الأحيان لا تعدو كونها لا تقود المريد إلا إلى هذه أو تلك من المراحل المعينة؛ فالشيخ إذن 


ينظر مقال كلمة مفقودة والفاظ بديلة: في عدد ديسمير 1948ء مجلة دراسات تراثية. 
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حاضر بدء من نقطة الانطلاق» ولا يكن وقوع أي ريب في هويته. وآمّا في الحالة الأخرى» 
فبالعكس» حيث تبدو الأمور أقل بساطة وآقل بداهة» وييمكن التساؤل بح أين هو الشيخ في 
الواقع؛ ولا شك أن ما من معلّم إلا ويمكن دائماء عندما يدرب المبتدي' أن يقوم مقام الشيخ 
من حيثية ماء وجقدار ما؛ إلا أن هذا يحصل بكيفية نسبية جداء حتى إذا كان المبلغ ليس 
سوى أوباكورو بجحصر المعنى» والدواعي أكثر إذا كان غيره؛ ولا جد هنا ما يشبه علاقة امريد 
القتصرة على شيخ واحد» وهي الشرط اللازم لكي يكن استعمال هذه الكلمة جعناها 
الصحيح. وفي الواقع» لا يبدو أبدا في مثل هذه التريويات الجمعوية وجود كلام عن أساتذة 
روحیږن يقومون بوظیفتهم بكيفية مستمرة؛ ولو وقع هذا» وهو طبعا ما لا يكن نفيه"" فما 
ذلك في الحملة إلا بصفة استثنائية تزید آو ننقص» جیث لا يبدو حضورهم كعنصر يتميز به 
تنظيمهم؛ لکن رغم هذاء لا بد من وجود أمر يقوم مقامهم» وهذا ينبغي أن نتساءل عن من 
هو في هذه الحالة القأئم فعليا بتلك الوظيفةء وبأي وسيلة يقوم بها. 

للإجابة على هذا السؤال» من امحتمل وقوع ميل إلى القول بان الجموعة نفسها 
المشكلة لحملة التنظيم التربوي المعتبر هو الذي يقوم هنا مقام الشيخ؛ وفعلا قد يوحي بهذا 
الجواب تلقائيا الملاحظة التي ذكرناها في البداية حول الأهمية الراجحة التي يُحظى بها في 
هذه الحالة العمل الجماعي؛ لكن رغم هذاء وبدون آن نقول عنه آنه خاطئ تماماء هو على 
أي حال جواب غير كاف؛ وعندما نتكلم في هذا الصدد عن الجماعة» لا بذ من التوضيح 
يان اللقصود ليس جرد اجتماع آفراد باعتبار هياتهم الجسمية فحسب» كما هو الحال عندما 
يتعلق الأمر بمجموعة ما من العامة؛ والمقصود الخصوص هو الكينونة اللفسانية الجمعويةء 
التي أطلق عليها البعضن تسمية غير موفقة أصلا وهي ٣‏ إیکریکور”؛ ونذکر ہا قلناه في 
هذا السياق» , وهو أن الحمعوي» كما هوء لا يكن باي كيفية أن يتجاوز الميدان الفردي» لاله 
في النهاية ليس سوى محصلة الفرديات المؤلفة لهء وبالتالي فهو لا ينمذ إلى ما وراء اليدان 


لقد وقع هذا بالضرورة على أي حال في الأصل تفسه لكل شكل تربوي معيّنء لن أولئك الأساتدة هم وحدهم 
المخولون لشحقيق التكييف الذي تستلزمه تركيبة ذلك الشكل الثربري. 
ينظر الباب السادس من هذا الكتاب: الفعاليات الروحية وال إيكريكور' 
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النفساني؛ والحال أن كل ما هو نفساني لا يمكن أن تكون له أي صلة فعلية ومباشرة مع 
التربية الروحية الباطنيةء إذ آنها تدمثل بالأساس في تبلبغ فعالية روحيةء موجهة إلى إحداث 
آثار هي كذلك من طراز روحي» أي متعالية عن الفردية ومفارقة ها؛ وينبغي إذن استنتاج أل 
كل ما يطور التلقي الأول للفعالية الروحية إلى ترق فعلي يكتسي بالضرورة طابعا فوق 
فردي» وبالتالي فوق جمعوي» إن أمكن القول. ومع هذاء من المعلوم أن الشيخ» بجصر 
المعنى» لا يقوم بوظيفته بصفته فردا من أفراد عامة البشرء وإنما بصفته عثلا لأمر فوق فردي» 
وني الحقيقة لا تشكل فرديته في وظيفته سوى حامل لذلك الأمر. ولكي يمكن إقامة مقارئة 
بين الحالتين» ينبغي إذن أن يكون ما ياثل الشيخ هناء ليست هي الجحماعة في نفسهاء وإنما 
هو إلبدأ المتعالي المفارق الذي يضفي على جلة الجماعة الحاملة له طابعا روحيا باطنيا 
حقيقيا. وبالتالي فالمقصود هو ما يكن تسميته ب ألحضور بالمعنى الأدق للكلمة > أي حضور 
روحانی تظهر فعالیته في العمل الجماعي نفسه وبواسطته تتجلی آثاره. وٻدون أن ندعي 
أصلا معالمة المسالة من جميع وجوههاء بقي علينا شرح طبيعة هذا الحضور بكيفية أغ. 
ففي القبالة العبريةء يقال آنه عندما يتذاكر الحكماء ((آي العارفون باه تعالى)) في 
الأسرار الإيةء تحفهم الشكايناه ((أي السّكينة المذكورة في عدة آيات من القرآن الكريم 
ونزوطما على قلوب المؤمنين؛ وني الحديث النبوي الشريف: لا يقعد قوم يذكرون الله إلا 
حفتهم الملائكة وغشيتهم الرحة ونزلت عليهم السكينة وذكرهم الله فيمن عنده).وهكذاأء 
حتى في التنظيم التربوي الذي لا يبدوء بصفة عامةء أن العمل الجماعي يثل فيه عنصرا 
أساسياًء فالتاكيد على الحضور الروحاني' واضح أيضا عند القيام به؛ ويمكن القول أن هذا 
ألحضورء» يتجلى إن صح القول عند تقاطع حطوط اتجاهات القوى الواصلة بين المساهمين 
في ذلك العمل» و يتنزل' مباشرة باستدعاء الحصلة الجامعة النانجة عند نقطة ذلك التقاطع»› 
موفرة له حاملا مناسبا. ولا نلح أكثر على هذا الجائب من المسالة الذي يبدو تقنيا نوعا ما؛ 
ونضيف فقط بأن المقصود بالأخحص هنا هو عمل يشترك فيه سالكون في الطريق قد آدركوا 
درجة متقدمة في الترقي الروحي» بعكس ما يحصل في التنظيمات التي يشكل فيها العمل 
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الجماعي الكيفية النظامية المعتادة منذ البداية؛ إلا أن هذا الفارق لا يغير طبعا شيثا في المبدا 
نفسه للحضور الروحاني. 

ومن جانب آخر؛ ينيغي مقاربة هذا الذي ذكرناه مع قول المسيح ((عليه السلام)): 
عندما يلتقي اثنان أو ثلاثة باسمي» فإئي أكون ني وسطهم ((وفي الحديث القدسي: آنا 
جليس من ذكرني» وفي الآية 7 من سورة امجادلة: ما بكون من نجوى ثلاثة إلا هو رابعهم 
ولأ خسة إلا وهو سادسهم ولا آدنى من ذلك ولا أكثر إلا وهو معهم آین ما کانوا)). وهده 
القاربة تبرز بالخصوص عندما نعلم حقفيقة العلاقة القائمة بين المسيح وال شاكيناء . 
صحيح أن هذا يتعلتق بالصلاة فقط حسب التفسير الشائع؛ لكن» مهما كانت مشروعية هذا 
التطبيق في اليدان الظاهري» فلا وجود بتاتا لسبب يزم الاقتصار عليه وعدم اعتبار دلالة 
أعمق له فتكون أولى بالصحة؛ أو على آي حال إن وجد لذلك الاقتصار سبب فلا يكن 
آن ينجم إلا من ضيتق وجهة النظر الظاهرية نفسها عند الذين لا يستطيعون أو لا يريدون 
النفوذ إلى ما وراءها. وثريد بالأخحص لفت الانتباه إلى عبارة باسمي» التي تصادف بكثرة في 
الإنجيلء ويبدو آنها م تعد تفهم حاليا إلا معنى منقوص جداء إن نم يضرب عن ملاحظتها 
صفحا؛ وبالفعل» ما بقي أحد تقريبا يدرك ما تستلزمه حقيقة في التراث الروحي على 
المستوى المزدوج العقدي والشعائري. وقد تكلمنا بعض الشيء عن هذه المسالة في العديد 
من المناسبات» ورجا سنعود إليها مرة أحرى؛ والآنء لا نريد هنا سوى التنبيه على استتياع 
ها هام جدأً في وجهة النظر التي نقف عندها؛ وهو أن ما من عمل يقوم به تنظيم للتربية 
الروحية إلا ولا بد أن يتم» بكل انضباط ب أسم ابد الروحاني الذي يستئد إليه والمئوط به 


يزعم أحيانا وجود رواية أخرى هذا التص: تتكلم عن ثلالة فقط بدلا من أثنين أو ثلاثة؛ والبعض بريد ثأويلها على 
انها الجسم والنفس والروح؛ قالمقصود عتده إذن هو تركيز وتوحيد كل عناصر الكائن في العمل الباطني» الضروري 
ليحصل تنزل الفعالية الروحية في مركز هذا الكائن. وهذا التأويل مقبول بالتاكيد: وبخض النظر عن أي الروايتين أصح» 
فهو في نضفسه يعبر عن حفيقة لا مراء قيهاء لكنها على كل حال» لا تنفي بتاتا اعتبارها المتعلق بالعمل الحماعي؛ لكن إذا 
كان العدد ثلاثة هو الملخصوص حقا بالذكرء فينيغي قبول كونه يشل حيتلذ العدد الأدنى اللازم للقيام بذلك العمل 
الجماعي» كما هو واقح بالفعل قي بعض الأشكال المسارية. 
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إبرازه في عالناء إن صح القول'". وهذا المبدأ يمكن أن يكون متميزا ب 'حصوصية تزيد آو 
تنقص طبقا للكيفيات الخاصة بكل تنظيم تربوي روحي؛ لكن حيث أن طبيعته روحانية 
خالصةء بمقتضى ادف نفسه لكل تربية باطنيةء فهو دائما في النهايةء تعبير عن مظهر إلهي؛ 
والتجلي الباشر مذا المظهر هو الذي بشكل ججصر المعنى العمل الباطني الجمعوي» لكي 
يعطي نتائح فعلية حسب قابلية واستعداد كل واحد من المساهمين فيه. 


مبالتاليء ما من صيغة شعائرية تكون بديلة عن الصبغة الأصيلة التي تستجيب إلى ما ذكرناه هناء إلا وتقثل مظهرا 
منقو سا له الأخحرة اجا عن عدم إقرارء وعن جهل يزيد امه او پنقص ا هو عليه الاسم حقيقة؛ وهذا يستازم 
نوعا من الانحطاط في التنظيم التربوي إذ أن ذلك الاستبدال يدل على أنه لم يعد واعيا تام الوعي بالطبيعة ألقيقية 
للعلاقة الى تربطه جيدئه الروحاني. 
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الباب الثالث والعشرون 
حول دورالشيخ المربي 


في موضوع دور شيخ التربية الروحية (كورو) ‏ كانت لنا خلال المدة الأخيرة 
فرصة ملاحظة أحطاء في الفهم ومبالغات جعلتنا مازمين بالعودة مرة أخرى إل هذه المسألة 
لتوضيحها بكيفية أتع. وبسبب ظهور بعض المزاعم» كدنا أن نميل إلى الأسف لكونتا نحن 
أنفسنا أكدنا على هذا الدور في عدة متاسبات؛ وصحيح أن كثيرا من الناس يلون إلى تهوين 
أهميتهء إن لم يكن إنكاره تعاماء وهذا هو المبرر لتأكيدنا عليه؛ لكن المقصود هذه المرة هو خطأً 
في الاتجاه المعاكس. 

وهكذاء يوجد أناس يذهبون إلى حد زعم أن لا أحد يستطيع آبدا الوصول إلى 
الانعتاق إن م یکن له شيخ مربي» ويعنون به طبعا شيخ من البشر؛ ويدأية تبه على أن 
الأولى بهؤلاء يقينا اشتغاهم بامور اقل" بُعدا عنهم من الغاية القصوى للتحقق الروحي 
والاكتفاء بالنظر إلى ما يتعلق بالمراحل الأولى منه» وهي التي يبدو فيهاء بالفعل» حضور 
الشيخ ضروريا بصفة أخص. وفعلا لا ينبغي نسيان ان الشيخ البشري ما هو في الحقيقة. 
كما قلناه سابقاء سوى مظهرا خارجيا أو كالبديل للشيخ الداحلي الحقيقيء ميث أل 
ضرورته ناجمة من كون السالك» ما لم يصل إلى درجة معينة من الترقي الروحي لا يستطيع 
الاتصال الواعي المباشر بالشيخ الداحلي؛ وعلى كل حال فهذا هو الذي يجعل ضرورة 
الشيخ المربي تقتصر على المراحل الأولى من السلوك؛ ونقول المراحل الأولى» لان من 
البديهي أن ذلك الاتصال المباشر بالشيخ الداخلي يصبح مكنا عند السالك وهو لا يزال 
بعيدا عن إشرافه على التحقق بالانعتاق. 


حى وإن كانت كلمة (كورو) تعود حصرا إلى اللة الهندوسيةء فلعني بها هناء تبسيطا للاصطلاح. شيخ التربية الروحية 
بالمعنى الأعم. مهما كان الشكل التراثي الذي يتتمي إليه. 
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والآن باعتبار هذا التقيدء هل يمكن النظر إلى تلك الضرورة على آتها مطلقة أو 
بعبارة آخرى» هل حضور شيخ بشري شرط لازم لا مناص منه في جيع االات عند بداية 
التحققء كما هو طبعا ضروري لتوفير انخراط نظامي في الطريقء وبدونه لا يتطور هذا 
الانخراط من الانتساب الشكلي إلى الترقي الفعلي؟ والجواب هو أن مهما كان دور الشيخ 
مهم حقاء وبالتاكيد لسنا نحن الذين سنعترض على هذه الأهميةء فنحن ملزمون بقول إن 
اذعاء لزوم ذلك الشرط (لزوما مطلقا) خاطى تماما لعدة أسباب؛ أوها وجود حالات 
استشنائية لأشخاص يكفيهم الحصول على تبليغ الاخراط في الطريق» لكي نستيقظ فيهم 
مباشرة المقامات الروحية الى تحققوا بها في مراتب وجودية سابقة» وهذا بدون تدخل لشيخ 
بشري في شیء؛ ومهما كانت ندرة هذه ا لحالات. فهي على آي حال تبرهن على ان تلك 
الضرورة ليست بأية كيفية كانث ضرورة مبدئية مطلقة. 

بيد آنه يوجد آمر آهم بکثیر لا بذ من اعتباره هناء حيث لا يتعلق بالات استشائية 
عكن أن يقال عنها بجق أن لا داعي للنظر فيها عملياء وإغا يتعلق بطرق نظامية سوية ناما؛ 
وهي تتمثل ني أشكال من التربية الروحيةء لا تستلزم بتاتا بجكم تشكيلتها وجود شخصس 
يقوم بوظيفة الشيخ المربي بالمعنى الحرني هذه الكلمة» وهذه هي بالخصوص حالة بعض 
الأشكال التي بجتل فيها العمل الجماعي مكانة راجحة؛ والقائم فيها بدور الشيخ ليس فردا 
من الناس» وإلما هي فعالية روحية حاضرة بالفعل خلال هذا العمل" . ولا شك أن هذا 
الوضع يشكّل ضعفاء لأ مثل هذه الطريقةء بطبيعة الحال» اقل أمانا واصعب سلوكا من 
الطريقة الى محظى فيها السالك برعاية مستمرة من طرف شيخه المربي؛ لكن هذه مسالة 
آخرى» والمهم في وجهة النظر التي زقف عندها الآنء هر أن الوجود نفسه خحذه الأشكال 


1 حتى في بعض الأشكال التربرية الى من المغروض أن پوجد فيها شيخ حيء يلاحظ في هذا الصدد أن وجوده في الواقع: 
رغم ذلك غير ضصروري ضرورة مطلقة؛ ففي التصوف الإسلامي» حصوصا في الأوضاع الراهنةء بعض الطرق لم يعد 
بسيّرها شيخ حقيفي يستطيع فعليا القبام بدور شيخ ثربية وترقيةء وإلما يرأسها فقط خلفاء لبس بإمكانهم سوى تبليخ 
الالخراط في الطريقة بكيفية سوية؛ وقي هذه الحالة بالنسبة لأشخاص موهوبين بامتيازء وبمجرد انخراطهم في السلسلة: 

مكن لبركة الشيخ المؤسس الأول للطريقة أن يقوم مقام الشبخ ا لحي الغائب؛ فهذه الحالة نماثل تماما الحالة التي ذكرنا بها 

هنا. 
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التربويةء التي تهدف بالضرورة إلى نفس الغايات التي تقصدها الأشكال الأخرىء» وبالتالي 
ينبغي أن توفر للمنخرطين فيها الوسائل الكافية للوصول إليها عندما بكونوا مؤهلين لذلك 
يبرهن تاما على أن حضور الشيخ المربي لا يمكن اعتباره شرطا لازما في جميع الحالات. 
ومن المعلوم أن الشيخ الداخحلي حاضر على الدوام سواء وجد الشيخ البشري أو لم يوجده 
إذ هو متوحد مع أو ذاته؛ وتجليه لمن لم يتمكنوا بعد من الاتصال الواعي المباشر معه» 
بواسطة مظهر بتمثل في كائن إنساني» آو بواسطة فعالية روحية غير متجسدة» ما هو إلا فرق 
في الكيفية ولا يخير شيئا في الجوهر. 

قلنا آنفا أن دور الشيخ عند وجوده» هام في بداية الطريق با لخصوص؛ وقد يظهر 
هذا بديهياء إذ من الطبيعي أن السالك تزداد حاجته لمن يقوده كلما كان تقدّمه في السير أقل:؛ 
وهذه الملاحظة تشتمل ضمنيا على الرد على خحطاً آخر كتا لاحظناه» ويتمثل في زعم أن 
الشيخ لا يكون شيخا حقيقيا إلا إذا كان واصلا إلى غاية التحقق الروحي» أي إلى الانعتاق. 
ولو صح هذاء لتملّك الإحباط الباحثين عن نيل مساعدة شيخ» إذ من الواضح أن حظوظهم 
في العثور على واحد له تلك الصفة ستكون في منتهى الانحصار؛ لكن في الحقيقةء لكي يكن 
لشخص القيام الفعال بدور الشيخ في البدايةء يكفي أن يكون باأستطاعته السير بمريده إلى 
إحدى درجات التحقق الفعلي» وهذا ممكن حتى إن لم يتجاوز هو نفسه هذه الدرجة. 
وهذا فإ طموح الشيخ الحقيقي» إن آمكن القول» ينبغي أن يتوجه إلى الوصول بالمريد إلى 
درجة الاستقلال عله في آقرب مدة؛ وحین یری آنه لم يعد پإمكانه السير به إلى مقام أعلى. 
يوجهه إلى شيخ آخر أعلى منه كفاءة“» أو إن كان مستطيعاء يوصله إل النقطة التي يقع 
عندها الاتصال الواعي الباشر بالشيخ الداخلي؛ وهذه الحالة الأخيرة تصح على السواء إذا 


زيادة على الترقي الروحي الناسب لحيازة هذه الدرجةء قتلك الاستطاعة تفترض التمتع بأاوصاف خاصة؛ مثلما أن 
ا لحائزين على نفس المعارف من نمط ماء لا يتساوون في كفاءة القيام بتعليمها لغيرهم. 

هذا التحول لا يمكن طبعا أن يتم أبدا بكيفية نظامية ومشروعة إلا بإذن من الشيخ الأولء بل ببادرة منه هوء لأنه هو 
وحده» لا المريدء الذي يعرف إذا كان دوره قد انتهى بالنسبة ذا الأخير» وإذا کان الشيخ الفلاني الآخر يستطيع حقا 
أن يسر به إلى أعلى ما أوصله إليه هو. ونضيف بان مثل هذا التحول قد يدعو إليه سبب آخحرء وذلك غندما يلا-حظ 
الشيخ أن شيخا آخر هو الأول بقيادة امريد بجحكم بعض المميزات الخاصة بطبيعته الفردية. 
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كان الشيخ البشري متحققا بقام الإنسان المنعتق (جيفان موكتا بالسنسكريتية) أو إذا لم يكن 
حائزا إلا على درجة أدئى منه في التحقق الروحي. 

ولم ننته بعد من كل المفاهيم المغلوطة الشائعة في بعض الأوساط والتي من بينها 
مفهوم يبدو لنا ذا خطورة متميزة؛ فثمة ناس يتخيلون أن بالإمكان اعتبار أنفسهم مرتبطين 
بالشكل الترائي الفلاني جرد انتماء شيخهم له» آو على آي حال من یعتبرونه شيخا هم 
وها بدون عمل أي شيء آخر وبدون القيام بي شعيرة كانت. ومن البديهي أن هذا 
الارتباط المزعوم لا يكن أصلا أن تکون له قيمة قيمة فعليةء بل ليس له أدنى حقيقة في الواقع. 
وإن لمن الإفراط في التميع توهم ارتباط بتراث روحي سوي من دون شرط أخر (غير 
الانتساب النظري لشيخ ينتمي إلى ذلك التراث)؛ وهذا الموقف لا ينجم إلا من إنكار تام 
لضرورة الالتزام بالشريعة (أو الجانب الظاهري للملة) ٠‏ والذين يظنون ذلك يعتقدون بلا 
شك آنهم تاوزوا مقام الالترام بالأشكال التراثية المشروعة؛ وظنهم هذا يوقعهم ني خحطا 
أفدح إذ أن شعورهم بالحاجة إلى اللجوء إلى شيخ برهان كاف على آنهم م يصلوا إلى ذلك 
المقام*؛ وسواء آدرك الشيخ هذا امقام أو لم يدركه» فهذا لا يغير شيئا في ما يتعاتق بالمريدين 
ولا يهم بتاتا باي كيفية كانت. والذي ينبخي قوله» هو أن من المدهش حقا هو وجود شيخ 
يقبل مريدين بمثل هذه المفاهيم» بدون أن يصح هذا ا لطا قبل كل شيء؛ وإن ۾ پقعل فإن 
حقيقة كفاءاته ستكون موضوع شكوك وريبة جادة. وبالفعل» فما من شيخ مربي حقيقي إلا 
وپنېعي بالضرورة أن يقوم بو ظيفته طبق تعاليم تراث روحي معيّن ((يندرج ضمن ملة سوية 
قويمة))؛ وإذا م يكن الأمر على هذا النوال فهو إحدى العلامات الي تتيح بأسهل ما يكن 
التعرف على آننا إزاء شيخ مزيف؛ وقد یکون في بعض االات غیر كاذب في دعواه» إلا آنه 


تاخذ هنا كلمة الجانب الظاهري' بالعنى الأوسي للدلالة على جانب الملة المتوجه إلى الجيميع بلا استشاء» والمشكل 
للشاعدة السوية الضرورية لكل تربية روحية منسجمة مع الملة. 

بل يوجد هنا نوع من التناقض» لأنهم لو وصلو؛ حقا إلى هذا المقام قبل احذهم عن الشيخء لكان هذا بالتاكيد أحسن 
برهان على آي الشيخ ليس بضروري ضرورة مطلقة كما يزعمونه. 
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واهم في نفسه لجهله بالشروط الحقبقية للتربية الروحية؛ ولقد شرحنا سابقا هذه المسالة ها 
فيه الكفاية» فلا جدوى من مزيد الإلحاح عليه 

ولتفادي كل اعتراض» من الهم التمييز الواضح جدا بين هذه الحالة» وحالة أخرى 
يكن أن يتفق حدوثهاء عرضيا إن صح القول» وخارجا عن وظيفته التراثية الخاصةء وذلك 
عندما لا عطي الشيخ توضيحات من طراز عقدي فحسب» فهذا لا غبار عليه وإنما أيضا 
نصائح ذات طابع عملي تطبيقي لأشخاص لا ينتمون إلى نفس تراه هو؛ فالمقصود هنا طبعا 
لا يعدو مجرد نصائح يمكن أن يقدم مثلها آي شخص آأخرء ولا تأخذ قيمتها إلا من العارف 
التي حازها بصفته أحد أفراد البشرء لا لكونه مثلا لتراث روحي معيّن» ولا بصفته شيخا 
بالنسبة للمتلقي عنه» كما لا ينعت هذا الأخير بالمريد إزاء هذا الشيخ بالمعنى الروحي لكلمة 
مريد. ولا علاقة طبعا لمذه الحالة مع دعوى توفير تربية روحية لأناس لا تتوفر فيهم 
الشروط اللازمة لتلقيها بكيفية مشروعة مقبولة؛ ومن بينها دائما بالضرورة الالنخراط النظامي 
والفحلي في ملة سوية قويمة يندرج فيها الشكل التربوي الروحي المحتبر» مع الالتزام بكل 
القواعد والشعائر الشرعية المندرجة فيها بالأساس؛ وبكل وضوح لا بذ من القول أن بدون 
هذا الانخراط» لا تكون الرابطة التي تصل بين من يُسمون بالمريدين مع شيخهم» بصفتها 
صلة تربوية» سوى جرد وهم. 


زا بنظر الباب 20 من هلا اتاب الشيوخ الحقيقيون والشيوخ المزيفون. 
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الباب الرابع والعشرون 
حول مدارج التربية الروحية 


في الآونة الأخيرة اندهشنا عندما لاحظنا بعض الذين كنا نظن أنهم آحرى بفهم ما 
عرضناه مرارا حول التربية الروحيةء لا يزالون يرتكبون في هذا الموضوع غلطات غريبةء 
تشهد على وجود مفاهيم خاطتة تماما حول مسائل بسيطة نسبيا. وهكذاء با لخصوص» سمعنا 
اڏعاء پتعڈر تعلیله بتاتا من طرف أي أحد حائز آو ينبغي أن یکون حاثزا على قلیل من 
المعرفة بهذه الأمورء وهو زعم أن لا وجود لدرجة وسطى بين المقام الروحي للسالك الذي 
أنخرط في الطريق فقط. و مقام الفطرة الأصلية القدية الأولى. والحقيقة بالعكس هي وجود 
عدد كبير من الدرجات بين المقامينء لان مسلك الأسرار الصغرى الموصل إلى مقام الفطرة 
الأولى هو بالتاكيد طويلء وقليل هم الذين في الواقع يدركون غابته؛ وكيف يكن الإقرار بأ 
كل السالكين له هم حقا في نفس النقطة من السير و أنهم غير متفاوتين في قطع مراحله؟ 
ولو كان الأمر وفق هذا الزعم كيف توجد أشكال تربوية ترجع إلى الأسرار الصغرى 
تخصيصا وتتضمن عموما العديد من الدرجات؛ وبالاقتصار على الحالات الأكثر شهرةء ند 
في بعضها مثلا ثلاث درجات» وي حالات آخرى سبع درجات» فما هي المراحل المناسبة 
هذه الدرجات؟ وكنا قد ذكرنا أيضا آن في التربية الباطنية للطاوية ((آي اذهب العرفاني 
الروحاني للملة الصينية الأصلية)) توجد درجتان بين مقام الإنسان الحكيم ومقام الإنسان 
الحقيقي (ينظر كتابتا الثلاثية الكبرى الباب 18)؛ وهذا المثال يتميز بالوضوح التام إذ ينص 
صراحة على أن مقام الفطرة الأصلية المتحقق به الإنسان الحقيقي' يقع في الدرجة الرابعة من 
سلم المدارج الروحية. وفي جميع الحالات. وبأي كيفية توزعت هذه المدارج عندما يكون 
امقصود جرد امخراط في تربية روحيةء لا يمكن بأي حال» آن تمثل» نظرياء أو رمزيا إن شئناء 
سوى مراحل لترق فعلي يتحقق من خلاله السالك تدريجيا قامات روحية متميزة عن 
بعضها البعض؛ ولو كان الأمر على غير هذا المنوال لكانت هذه الأخرة مجردة من كل 
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معنى. بل إن المدارج الوسطى للتربية يمكن أن يكون ني الواقع غير محددء والمدكور منها 
داخل تنظيم تربوي لا يشكل أبدا سوى نوع من التصنيف ألكلي الذي تزداد عموميته آو 
تتقص» ويقتصر على بعض المراحل الرئيسية أو المتميزة عن غيرها بوضوح؛ وهذا هو الذي 
يقسر تنوع هذه التصنيفات (ينظر كتابنا نظرات في التربية الروحية» الباب 44). وطبعاء حتى 
في حالة تنظيم تربوي لا يوجد فيه لسبب منهجي ماء ييز جلي وحدد بشعائر خاصة لكل 
من تلك الدرجات» فهذا لا يمنع من أن نفس المراحل حاضرة حتما باللسبة للمنخرطين في 
التنظيم لاسيما آهل السلوك الفعلي منهم» إذ لا وسيلة غبرها تسمح مباشرة ببلوغ الهدف. 

ويمكن أيضا عرض الأمور بكيفية أخرى» رعا جعلها آسهل استيعابا؛ فلقد شرحنا 
كيف أن التربية الروحية التعلقة بالأسرار الصغرى' تأخذ الإنسان كما هو عليه في وضعه 
الراهن بطبيعة الحالء ثم تجعله» إن صح القول» يصعد الدورة التي قطعتها البشرية في الاتجاه 
المابط خلال تاريخهاء وذلك ليعود في النهابة إلى الوضع الفطري الأصلي الأول (ينظر كتابنا 
نظرات في التربية الروحية الباب 39). ومن البديهي أن بين هذا الوضع الفطري والوضع 
الحالي للبشريةء وجدت مراحل وسطى بينهماء كما يدل عليه التمييز التراثي بين العهرد 
الأربعة لتاريخ البشرية» وني كل منها توجد أيضا تقسيمات عديدة؛ فالانحطاط الروحي ن 
بحدث بضرية واحدة وإنما حدث عير مراحل متتالية؛ ومنطقيا لا يتم البعث والإحياء إلا 
بقطع نفس تلك المراحل في الاتجاء المعاكس بالاقتراب التدريجي من الوضع الفطري الأول 
الڏي ينبغي التحقق به من جديد. 

وتفهمتا أحسن لن يعتقد عدم وجود درجات متميزة في مسار الأسرار الكبرى» أي 
بين مقام الإنسان الحقيقي و الإئسان النعتق؛ لكن هذا الاعتقاد خاطى أيضاء لكن يكن 
تفسير حدوث هذا الوهم بكيفية أسهل. والحق أنه يوجد العديد من المقامات فوق الفرديةء 
وبعضها في الواقع بعيد جدا عن المقام الذي لا يتقيد بقيد» وهو الذي فيه وحده يحصل 
التحقق ب الانعتاق' أو ب الوحدة العظمى“ بيد أنه بمجرد آن يتجاوز الشخص مقام الفطرة 
الأصلية بهدف بلوغ مقام قوق فردي' مهما كانت درجته» فإّه إن صح القول» يغيب عن نظر 
من لا يزال في الوضع البشري الفردي» مثلما أن الناظر الذي لا يتعدى نظره المستوي 
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الأفقي لا يمكنه أن يعرف من العمود الشاقولي إلا نقطة تقاطعه مع هذا المستوى؛ وبالتالي 
فان هذه النقطة المتاسبة تماما للوضع الفطري الأصلي' هي» كما قلناه في موقع آخر الاثر 
الوحيد لكل المقامات فوق الفردية. وهذاء فبالنسبة للوضع البشريء لا محصل ييز بين 
الإنسان المنعتق وبين الذين انفردوا بتحقيق المقامات فوق الفردية المقيدة» ولا بينهم وبين 
الإنسان الحقيقي الذي م بيلغ إلا إلى مركز اقام البشري ولم تحصل له حاليا الحيازة الفعلية 
لأي مقام علوي (ينظر مرة أخرى كتابتا ألثلاثية الكبرى» الباب 18). 
هذا وليس هذه الكلمات من هدف سوى التذكير ببعض المفاهيم التي كنا عرضناها 
سابقاء غير نها حسما يبدو لم فهم دائما بجا فيه الكفاية؛ ونخال أن من الضروري الرجوع 
إليهاء لاسيما ون من الخطورة حقاء بالسبة لمن لا يزالون في المرحلة الأول من التربيةء تخيل 
أنهم مرشحون مباشرة للتحقق ب المقام الفطري الأصلي إن سمح بمثل هذا التعبير؛ بل هناك 
الذين يذهبون إلى ما هو أبعدء فيقنعون أنفسهم بآن للبلوغ المباشر لقام الانعتاق نفسهء يكفي 
الشعور برغبة صادقة تصحبها ثقة مطلقة في شيخ» بدون القيام بأدنى جهد يتم القيام به 
شخصيا؛ حقاء إن المرء يظنٌ نفسه حالما عندما يجدها إزاء مثل هذا الامخداع! 
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الیاب الخامس والعشرون 


رغم آنا في كثير من الأحيان تكلمنا عن الفروق العميقة التي تفصل الميستيسيزم عن 
كل ما هو من طراز عرفان باطني وتربية روحية صوفيةء لا نظن أن الرجوع إلى نقطة خاصة 
تتعلق بهذه المسآلة مخلو من فائدة حيث كانت لتنا مرة أخحرى فرصة ملاحظة وجود خطأً 
شائع حوها؛ والمقصود هو تطبيق نعت ألحمولية" (١۳داائسه)‏ على بعض المذاهب الشرقية. 
وهو حط اولا لن هذه المذاهب لا قت بصلة إل الميستيسيزم بينما الكلمة تفسها ابتدعت 


للدلالة على شكل من اليستيسيزم تخصيصاء وهو من بين الأشكال التي يكن تسميتها ب 
ألشاذة: (أو الزائغة)ء وطابعها الأساسي هو الغلو في الانفعالية السالبة (أو الخمود والجمود 
ي الخمول) التي هي» بدرجة أو بأخرى» ملازمة للميستيسيزم كما هو عليه. والحال أنه لا 
بجدر التوسع في تطبيق كلمات من هذا النوع على ما لا يرجع إلى ميدان الميستيسيزم» لأنها 
تقسي حينئذ في غير موضعها الصحيح» مثلها مثل العناوين الفلسفية عندما يزعم تطبيقها 
خارح الفلسفة؛ هذا من جانب» ومن جانب آخرء فإن الانفعالية السالبة» حتى في الحدود 
التي بمكن اعتيارها في وجهة نظر الميستيسيزم نعتا عاديا إن صح القولء لاسيما في شكله 
المتطرف» غريبة تماما عن تلك المذاهب الشرقية. والحق يقال أن الريبة تساورنا في كون 
الاتهام ب ألخموليةء مثله مثل الاتهام ب وحدة الوجود ((جعناها الفلسفي))ء ما هو في كثير 
من الأحيان» عند البعض» سوى ذريعة لإزاحة مذهب آو للقدح فيه بدون جدية في دراسته 
بكيفية أعمق وفي محاولة فهمه حق الفهم؛ ومثل ذلك بصفة آعم كل النعوت ألمهينة 
المستعملة عشوائيا لوصف مذاهب في غاية التنوع؛ واتهأمها بالسقوط في هذا الزيغ أو 
ذلك الاحراف»ء وهي عبارة معتادة في مثل هذه الحالة وها دلالة متميزة في هذا الصدد؛ لكن؛ 
کما نبهنا عليه في مناسبات آخرى» ما من خطا إلا وله بالضرورة أسباب ينجم عنهاء 
وبالتالي بحسن فحص الأمور بكيفية أدق رغم كل شيء. 
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ولا شك أن الخموليةء بالمعنى الحرفي للكلمة» ذات سمعة سيئة في الغرب» بدء! من 
الأوساط الدينية؛ وهذا طبيعي في الحملةء إذ قيل صراحة ججق أن صنف الميستيسيزم المسمى 
بهذا الوصف ما هو إلا بدعة زائفةء بسبب الأخطار العديدة التي تنجم عنه من جوانب 
ختلفة؛ وهذه الأخطار» في الصميم» ليست سوى أخطار الانفعالية السالبة نفسها عندما تبلغ 
إلى أقصى درجات التطرف وئطبق ب رمتهاء أي بدون أي تخفيف يلطف من التبعات التي جر 
إليها في می المستويات. وفي هذا الجانب» لا داعي للاندهاش إذا كان الذين e‏ 
الشتائم حُججاء وما أكثرهم مع الأسف» يتخذون من الاتهام بالخمولية» وبوحدة الوجود 
أيضاء فزاعة i‏ أمكن مثل هذا التعبير» لص الذين ينقادون للتاثر بكل ما يثير الشعور 
بالخشية حتى عند المتهمين أنفسهم نتيجة عجزهم عن فهمه. بيد أن هناك ما هو أكثر لفتا 
للانتباه» وهو أن عقلية الحدثين اللائكية لا تتحرج في قذف الذين نفسه بالخموليةء لتشمل بلا 
مسوَغ ليس جيع آتباع الميستيسيزم فحسب» با فيهم الأتم استقامة شرعيةء وإغا أيضا المتدينين 
لمنتمين لتنظيمات رهبانية التأمل الروحي؛ فجميعهم» بلا تمييزء هم في نظرهم منخرطون في 
اميستيسيزم رغم أنهم ليسوا بالضرورة كذلك ني الواقع؛ بل هناك من يذهب بهم الغلو ي 
اخلط إلى حد القول بالعطابق التام بين الميستيسيزم والدين. 

وهذا الموقف تفسره بسهولة الآراء المسبقة اللازمة للذهنية الخربية الحديثة بصفة 
عامة؛ فهي» يانكبابها المنحصر في العمل الخارجي. آلت تدريجياء لا إلى تجاهل كل ما يتعلق 
بالتامل الروحي فحسب. وإنما إلى الشعور تجاهه بكراهية حقيقية ينما صادفته. وقد تفشت 
تلك الآراء المسبقة حتى أن بعض من يعتبرون أنفسهم متدينين» إلا آنهم لا يقلون عن 
غبرهم تأثرا بتلك الذهنية المضادة للتراث الروحي الأصيل» يعلنون بلا حرح أنهم يفرقون 
تماما بين تنظيمات رهبنة التأمل الروحي» والتنظيمات المشتغلة بنشاطات اجتماعية؛ وهم 
طبعا لا يفتؤون يشيدون بهذه الأخيرة ومدحهاء؛ وني المقابلء هم مستعدون للاتفاق مع 
أعدائهم للمطالبة بإلغاء تلك الأولى بذريعة آنها لا تنسجم مع أوضاع عصر ألتقدم الذي هو 
عصرنا! وعرضا يجدر هنا التنبيه على أن مثل هذا التمييز» حتى في أيامنا هذه يستحيل 
وقوعه في كنائس الشرق المسيحية» حيث لا يتصور أن شخصا يمكن أن يصبح راهبا هدف 
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غيرالانقطاع التام للتأمل الروحي؛ وحيث بعيدا عن أن توصف حياة التامل ب أنعدام الفائدة 
و ب البطالةء تعتر إجماعا بالعكس على آنها الشكل السامي للنشاط» كما هي عليه حقا. 

وفي هذا الصدد. يتبغي القول بوجود آمر مشوش في اللغات الخربية. يمكن أن 
يساهم بقسط في بعض الالتباسات» ويتمثل في استعمال كلمت عمل («٥اءة)‏ ونشاط 
(۷1#4ااءه)ء حيث أن مما طبعا أصلا اشتقاقيا مشتركاء لحن ليس فما نفس المعتى ولا نفس 
الوسع في الدلالة. فالعمل بُفهم دائما على أنه نشاط من مط خارجي» لا يرجع بجصر المعنى 
إلا إلى الميدان الجسماني» وهذا هو بالتحديد الذي ييزه عن التأمل الروحي حتى يبدو كآنه 
مناقضا له بكيفية ما؛ رغم أن رؤية التناقض» سواء كان هنا آو في آي موقع آخر» يتسم حتما 
بطابع الوهم» كما شرحناه في مواقع آخرى؛ وإنغا الواقع في الحقيقة هو بالأحرى تكامل 
بينهما. وني المقابلء فإ للنشاط دلالة أوسع وأعم بكثير من العمل» وتنطبق في جيع 
الحالات على السواء وعلی جیع مستویات لوچو وا ا ا ل فإ الحديث محصل 
عن اللشاط الذهتي» غر أ نه رغم عدم الدقة في الكلام ا لجاري» لا يكن استعمال عبأرة 
العمل الذهي؛ وني مستوى أعلى» يمكن كذلك الكلام عن نشاط روحي» وهو بالفعل عبارة 
عن التأمل الروحي (المتميز طبعا عن مرد التفكر الذي ليس سوى وسيلة توظف للتأمل 
الروحي» وهو لا يعدو ميدان العقلية الفردية). بل ثمة آمر أعلى من هذا الذي ذكرناه: 
فباعتبار التكامل بين ألفاعل و المنفعل وتناسبه مع ما هو بالفعل و ما هو بالقوة با معني 
الأرسطوطاليسي» نرى بلا عناء أن الأكثر نشاطا هو أيضاء بمقتضى هذه الصفةء الأقرب إلى 
لجال الروحي الخالص» بينما الانفعالية تهيمن على الميدان الجسمي؛ ومن هنا تبرز هذه 
النتيجة التى لا تبدو متناقضة إلا في الظاهرء وهي أن النشاط يكون أعظم وأكثر واقعية كلما 
كان ماله أبعد من ميدان العمل (الحسّي). ويبدو أن غالبية الحدثين»ء مع الأسف» لا يفهمون 
هذه الوجهة من النظر»ء وتنتجح عن جهلهم هذه أخطاء فادحة» مثل خطاً بعض المستشرقين 
الذين لا يترددون في تطبيتق طابع الانفعال على بوروشا عندما يكون المقصود التراث 
الهندوسي؛ وعلى تيان عندما يكون المقصود تراث الشرق الأقصى ((الصيني))ء بينما دلالة 
هاتين الكلمتين تعني المبدأً الفعال جلي الظهور الكلي! 
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هذه الاعتبارات القليلة تسمح بفهم لاذا تستهوي الحدثين رؤية التموليةء أو ما 
یظنون أن بالاإمکان تسمیته هکذاء ې کل مذهب جعل مكانة التامل الروحي أسمى من 
العمل (الحسّي)ء آي ٳجالا في کل مذهب تراڻي آصيل بلا استناء؛ ويٻدو آنهم يظنون بان 
ذلك يرجم نوعا ما إلى الاستهانة بالعملء بل إلى تجريده من كل قيمة ميزة له» ولو على 
الملستوى العرضي الذي هو مستواهء وهذا الظن خاطى تام لأن المقصود قي الحقيقة هر 
وضع کل شيء في الحل الذي ينبغي في الحالة السوية أن يكون فيه؛ فالإقرار بآن شيئا يحتل 
آدئی الدرجات في سلم لا يعني أصلا إنكار شرعية وجوده» إذ هو على أي حال عنصر 
ضروري من الحملة الى هو جزء منها. ولا ندري لادا جرت العادة وتفشت بالتهجم في هذا 
الصدد على التعاليم المندوسية بالخصوص. التي لا تختلف مطلقا في هذا الموضوع عن غيرها 
من التراثيات الأصيلة السويةء سواء منها الشرقية أو الغربية؛ ولقد شرحنا لي العديد من 
المناسبات الكيفية التي تنظر بها هذه التراثبات إلى العمل؛ فلا حاجة هنا إلى مزيد من الإلحاح 
عليها. ونه فقط على مدى عبثية الكلام عن ألخمولية بصدد اليوكا كما يفعله البعض 
عندما نفكر في الدشاط الجحبار الذي ينبغي القيام به في جيع الميادين للبلوع إلى هدف اليوكاً 
(أي في الحقيقة إلى البوكا نفسه»ء بالعنى الأدق» ولا تسمى الوسائل التحضيرية بهذا الاسم 
إلا من باب التوسّم)؛ والمقصود هنا هو مناهج في التربية الروحية بجصر المعنى» والنشاط هر 
إحدى سماتها الأساسية» كما هي علیه. ولتفادي کل اعتراض عتمل» نضیف آنه إذا كانت 
بعض شروح المندوسيين المعاصرين يكن أن تبدو قابلة لتهمة ألخمولية» فما ذلك إلا لأن 
هؤلاء ليسوا مؤهلين بأي درجة للكلام عن هذه الأمور» بل قعل التربية الخربية التي تلقوهاء 
هم في جهلهم مثل الغربيين أنفسهم تقريباء في ما تعلق بترائهم الروحي ا خالص. 

بيد أنه إذا جرت العادة بتجريح التعاليم الهندوسية لكونها تستهين بالعمل (الحسي 
حسب المفهوم الخاطى)ء فن الشعور بالحاجة إلى الكلام بصراحة أكثر عن الحمولية يتوجه 
بالأخص عموما إلى الطاوية ((آي المذهب الروحي العرفاني في ملة الصين الأصلية))ء وهذا 
بسبب الدور الذي يلعبه مفهوم اللاتصرف' ((اعه-١٥“‏ بالفرلسية» 'وو- واي بالصينية))؛ 
والمستشرقون لا يفهمون بتاتا دلالته الحقيقيةء وبعضهم جعله مرادفا لألبطالة التامة 
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وللانفعالية بل حتى للاعطالة الحامدة (ولأن اليد الفعال جلى الظهور يتميز ب اللاتصرف 
يزعمون أنه منفعل' كما سبق ذكره)؛ وقد تفطن بعضهم إلى وجود خطا في هذا الفهم» لكنهم 
رغم هذاء ل يدركوا صميم المقصود» ول يميزوا أيضا بين العمل والنشاط فرفضوا ترجة 
أوو- واي باللاتصرف ووضعوا بدها تعريفات لا معنى ها متفاوتة الغموض ومقلصة آبعاد 
التعاليم بجيث لا تترك مالا لاستشفاف دلالتها العميقةء أي الروحية العرفانية ا لخصوص. 
وني الحقيقة : الترجحمة الوحيدة المقبولة هي كلمة اللاتصرف (بالفرنسية: ٣اعة-١٥٠)؛‏ لكن 
نظرا لعدم الفهم المعتادء يجدر شرح كيف ينبغي فهمها؛ فاللاتصرف ليس بتاتاً بطالة أو 
عملالة» وإلما هى كما نهنا عليه سابقاء بالعكس أسمى نشاطء وهذا لأنه أبعد ما يكن عن 
ميدان العمل الخارجي» وهو غير مقيد أصلا باي سح من الحدود التي يخضع ها هذا الأخير 
بجکم طبيعته الفاصة؛ وإذا كان اللاتصرف» مبقتضى التعريف نفسه» خارجا عن كل 
التناقضات» فيمكن القول أنه في الطرف الأقصى المعاكس للهدف الذي تؤول إليه الخمولية 
في جال التربية الروحية. 

((واللاتصرف' قريب من مفهوم آلتوكل على الله تعالى في الإسلام» بعكس التواكل 
القريب من الخمولية. ولأهمية التوكل» تكرر في القرآن اسمه تعالى وكيل نحو 14 مرةء 
وتكررت مشتقات (وكل) عشرات المرات؛ وعدد الاسم وكيل يساب الجمل الصغير هر 
2 وبالکبير 66. تماما مثل الاسم الأعظم أله)). 

ومن البديهي أن اللاتصرف» أو ما بكافؤه في جانب التربية الروحية من الملل 
والترائيات الأخرىء يستلزم بالنسبة لمن تحقق به تجردا كاملا إزاء العمل الخارجي» وإزاء 
يع الأغيار العارضةء لأ مثل هذا الكائن يقع في المركز نفسه للدولاب الكوني» ينما تلك 
الأعراض لا تنتمي إلا إلى حيطه ((من أهم رموز مركز الدولاب الكوني في الإسلام الكعبة 
المشرفةء وإحرام الحاج يرمز إلى التجرد أو اللاتصرف» وحقيقة أللاتصرف تظهر في الآية 23 
من سورة الحديد؛ لكي لا تاسوا على ما فاتكم ولا تفرحوا با آتاكم)). وإذا كانت الخمولية 
تدعو من جانبها إلى اللامبالاة التي تبدو مشابهة في بعض الوجوه إلى ذلك التجردء فما ذلك 
بالتأكيد إلا لأسباب ختلفة تاما. وكذلك يمكن لظواهر متماثلة أن تعود إلى أسباب متباينة 
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جدا؛ وكيفيات التصرف (أو في بعض الأحيان الامتلاع عن التصرف) قد تظهر أحيانا هي 
نفسهاء لكن دوافعها يكن أن تكون في غاية الاختلاف؛ وقد ينتج عن هذا أخطاء خلط 
والتباس عند الواقف مع الظواهر. وتوجد بالفعل في هذا الصدد بعض الوقائع» الى تبدو 
غريبة في نظر العامةء ويمكن أن يبرروا بها ما يدعو إلى ذلك التقريب اأخاطى الذي يريدون 
إقامته بين الحمولية وتراثيات من طراز روحي عرفاني سوي أصيل؛ لكن هذا يستدعي بعض 
الأسثلة المامة من حيث هي» وجديرة بان خصص ها باب مستقلا لاحقا. 
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اباب السادس والعشرون 
جنون ظاهر وحكمة مخفيه 


في آخر الباب السابق» أشرنا إلى بعض كبفيات التصرف التي يزداد شذوذها أو 
ينقص» ويمكن حسب الحالات» أن تكون دوافعها ختلفة تماما. وصحيح بصفة عامة آنها 
نستلزم دائما النظر إلى العمل الحارجي بكيفية تختلف عن نظرة غالبية الناس» ولا تضفي 
عليه من حبث هوء الأهمية المنسوبة إليه عموما؛ لكن ينبغي في هذا الصدد القيام بعدة 
يزات . 

وفي البداية لا بد من توضيح أن تجرد القلب عن التعلق بالعمل الخارجي الذي 
تكلمنا عنه في سياق الحديث عن اللاتصرف» هو قبل كل شيء عدم التفات كامل إلى ما 
يتعلق بالنتائج التى يكن أن تُجنى منهء لأنها مهما كانت لم تعد تؤثر حقا في الكائن الذي 
وصل إلى مركز ألدولاب الكوني. وزيادة على هذاء من البديهي أن مثل هذا الكائن لا 
يتصرف أبدا بدافع الحاجة إلى التصرف» وإذا لزمه التصرف لسبب ماء مع وعيه التام بان هذا 
ما هو إلا جرد مظهر عارض ووهمي» كما هو عليه بالنسبة لنظره هو الحاص (ولا نقول 
طبعا بالنسبة للآخرين المشاهدين له)ء فإئه لا يقوم به بالضرورة بكيفية تختلف خارجيا عن 
الكيفية التي يقوم بها الاس الآخرون» إلا إذا طرأت أسباب معينة في بعض الحالات 
الخاصة. وبلا عناء» نرى أن هذا الموقف مخثلف تماما عن موقف الغموليين وأتباع الميستيسيزم 
الآخحرين الذين يزداد شذوذهم او ينقص» ولا يأبهون بالعمل حسب زعمهم (بينما هم 
بعیدون جدا عن المقام الذي يظهر فيه العمل الحسي وهما محضا)ء ويتخذون ذلك ذريعة 
للقيام باي شيء بلا تمييزء تبعا لنزوات الجانب الخريزي أو الشعورالتحي لذواتهم؛ وهذا 
يُعرّض طعا لاستجلاب كل أنواع الإفراط والاختلالات والانحرافات؛ وآقل أخطاره في 
جميع الحالات فتح الجال للإمكانيات السفلية لتنمو عشوائيا بلا رقابة» بدلا من بذل جهد 
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للسيطرة عليهاء وهو الجهد الذي لا بتلاءم مع الانفعالية القصوى التي تطبع أتباع هذا النمط 
من الميستيسيزم. 

ويمكن أيضا التساؤل عن مدى حقيقة تلك اللامبالاة بالعمل الى تظهر عليهم في 
مثل هذه الحالة (ونفس التساؤل يصح على أي شخص ل يبلغ المركز فينعتق عندئذ من كل 
عوارض الحيط)ء حيث نراهم آحيانا يمارسون بشطط تصرفات شاذة مقصودة ومبيتة. 
وكمثال على هذا الصنف: الخموليون تحديدا في أواخر القرن السابع عشر» الذين شكلوا في 
ما بينهم جعية تسمى: الطفولة المقدسةء ويجهدون فيها أنفسهم ني غاكاة جميع تصرفات 
الأطفال في حركاتهم وكلامهم» وقصدهم التطبيتق الحرفي باتم ما يكن لوصية الإنجيل: بأن 
يكون الإنسان كالأطفال الصغار؛ غير أن تصرفهم ذلك يمئل فعلا بالنسبة ذه الوصية 
ألحرف الذي يقتل؛ وإنا لنعجب عندما لا يستنكف رجل مثل فينالون؟ ((1715-1651 
راهب وکاتب وآدیب فرنسي)) آن يسلم نفسه لثل تلك الحاكاة المزرية. وهذه الحاكاة 
الخارجية للأطفال من طرف أشخاص كبار لا يكن وصفها بغير المزريةء إذ هي حتما ذات 
طابع مصطنع متكلف ني هيئة كاريكاتورية. وعلى كل حال فهذا التصنع الصوري» وليس 
هو في الجملة شيء آخرء لا بتلاءم مع الفهوم الخمولي الذي يذهب إلى وجوب فصل وعي 
الشخص عن العمل إن صح القول» وبالتالي أن لا بجتهد أبدا في القيام بعمل بكيفية هي 
أولى من كيفية أخرى.ولا نريد بهذا أن نوعا من التظاهر الصوري» ولا بالجنون (والتظاهر 
محاكاة الطفولة ليس بعيدا عنه من حيث الشكل) لا يكون أحيانا مبررأ حتى عند متبعي 
الميستيسيزم؛ إلا أن هذا التبرير لا يصح إلا بشرط الوقوف في وجهة نظر ختلفة تماما عن 
الخمولية. ونفكر هنا با لخصوص في بعض الحالات التي تُصادف أحيانا في بعض الأشكال 
الشرقية للمسيحية (وينبخي تسجيل أن مفهوم الميستيسيزم نفسه في شكله المسيحي الشرقي لا 
يتطابق بالضبط مع مفهومه في شكله الغربي)؛ وبالفعل» ففي سير القذيسين الشرقيين توجد 
طرق غريبة وشاذة للقداسة» مثل طريقة انين المسيح الذين برتكبون أفعالا غير سوية 
للإخفاء مواهبهم الروحية عن أعين الحيطين بهم تحت المظهر المشين للجنون» أو بالأحرى 
للتحرر من قيود هذا العام في شكلها الأشد خحصوصية والأكثر إحراجا للعقلء آي ألأنا 
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الاجتماعي. نقصرّر آنٌ هذا التظاهر بالجنون وسيلة بالفعل للانفلات من كل فضول 
متطفل (رغم آلها ليست الوسيلة الوحيدة)» وكذلك للتحرر من كل التزام اجتماعي تصعب 
ملاءمته مع الترقي الروحي؛ لكن من المهم ملاحظة أن المقصود حينئذ هو موقف متخذ إزاء 
العام الخارجي ويشكل نوعا من الدفاع ضده» ولیس بتاتاء كما هو حال الخموليين السابق 
ذكرهم» وسيلة تقود من حيث هي إلى نيل بعض المقامات الباطنية. ولا بد من إضافة أن مثل 
هذا التظاهر الصوري خطير» لأن بالإمكان أن يؤول تدريجيا ويسهولة إلى جنون حقيقيء؛ 
لاسيما عند متبع الميستيسيزم الذي هو بقتضى التعريق نفسه» لا يلك السيطرة على 
أحواله. وبين جرد التظاهر الصوري والجتون بجصر المعنى» يكن أن توجد درجات متعددة 
للاختلال الذي تزید حدته آو تنقص؛ وما من اختلال إلا وهو بالضرورة عائقء يحرقل ما 
دام موجودا الترقي المنسجم التام لإمكانيات الكائن العليا. 

وهذا يقودنا إلى النظر ني حالة أخرىء يكن أن تبدو ظاهريا مشابهة للحالة السابقةء 
رغم كونها في الصميم ختلفة جدا عنها من عة جوانب؛ إنها حالة ما يسمى في الرسلام ب 
آلمجاذيب ((بنظر حول أحوالحم الاب 44 من كتاب الفتوحات المكية لابن العربي» وعنوانه: 
في معرفة البهاليل وأئمتهم من البهللة))» ف فهم بالفعل يظهرون في هيئة غير عاديةء تذكر كثيرا 
بجانين المسيح الآنف ذكرهم؛ لكن لا وجود هنا لتظاهر صوري» ولا للميستيسيزم» رغم أن 
هذا هو الذي يمكن بالتأكيد آن يوهم بسهولة المراقب الخارجي. وفي الحالة العادية يكون 
الجذوب منتميا إلى طريقة صوفيةء وبالتالي يكون قد سلك منهاج التربية الروحية في مراحله 
الأول على الأقل وهذاء كما كررناه مرارا لا يتلاءم مع الیستیسیزم؛ إلا آله في وقت معين؛ 
حصل له في الجانب الروحي جذب نجم عنه فقدان للتوازن ونوع من الانفصام إن آمكن 
القول» بين ختلف العناصر المؤلفة لذاته» وهذا بسبب غياب تحضير ملائم وضعف في الحال 
الفعًال' ((اائك للأحوال))؛ آي أن الجانب العلوي بدلا من أن يأخذ معه الجانب السفلي 
ليساهم معه بقدر الإمكان في رة الخاص» بالعکس ينفصل عنه ويخلفه وراء إن صح 
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التعبير"؛ وبالتالي لا ينتج عن هذا سوى تحقق جزئي اضطرابه يزيد أو ينقص. وبالفعل» 
فالتبحقق التام السوي لا همل آي عنصر في الکائنء ولو كان من بين العناصر المنتمية إلى 
مستوى سفلي» أي التي ليس ها من الحقيقة سوى نصيب آدنى (لكنها ليست مججردة من كل 
حقيقة)؛ والڏي ينبي دائما هو معرفة الاحتفاظ بګل شيء في موقعه الصحيح المناسسب 
لدرجته في سلم مراتب الوجود. وهذا يصح أيضا على العمل الخارجي الذي ماهو في 
الحملة إلا النشاط الخأص ببعض هذه العتأاصر.. 

غير أن الجذوب» لعجزه عن توحيد ذاته» تزل به القدم ويصير كانه خارجا عن 
نفسه؟ ولكونه غير متحكم في أحواله» ومن هذا الوجه فقط يكن تشبيهه بالتيع 
للمستيسيزم؛ ورغم آله في العقيقة ليس منونا ولا متظاهرا متصتعا (وحسب ما يكن فهمه 
من ما سبق» لا تؤخذ هذه الكلمة هنا بالضرورة بالمعنى السالب) فهو يبدو في أغلب 
الأحيان في هيئات انون . وبالنسبة لطريق التربيةء يوجد هنا انحراف لا مراء فيه؛ كما 
يوجد ايضاء وإن كان من نط غتلف قليلاء عند المحظاهرين بالغوارق الي تزدأد 
غرابتها أو تنقص مل الذين يتواجدون في المند بالغصوص. والمقاربة بين هاتين الحالتين ها 
سبب آخر سنذكره بعد قليل» زيادة على اشتراكهما في عدم إمكانية بلوغ الكمال في الترقي 
الروحي. وهذا الذي ذكرناه ينطبق طبعا على الجاذيب الحقيقيين؛ لكن» بجانبهم يكن أن 
يوجد أيضا مجاذيب مزبفون يتظاهرون إراديا بالجذب من دون أن يكونوا عليه حقيقة. وهن 
با لخصوص لا بذ من التنبه الجيّد للفروق الجوهريةء لأن هذا التظاهر نفسه يكن أن يكون 
من نوعين متعاكسين تاما. فمن جهةء يوجد بالفعل المتصنعون البتذلون الذين يكن 
تسميتهم أيضا ب المزيفين. الذين مجدون منفعة في الظهور بهيئة الجاذيب ليعيشوا حياة طفيلية 
إن صح القول؛ فهؤلاءء طبعا لا التفات إليهم صلا لعدم آهميتهم» وما هم ني الجملة سوى 
جرد متسوّلين» مثلهم مثل المتظاهرين بالإعاقة وغيرهم من الزيفين من هذا الصنف» اللين 


لاکن طبعا حصول انقطاع تام للعلاقةء لأن الموت پنجر عئه مباشرة؛ لكلها سي ضعيفة للغاية وكأنها واهيةء وهو ما 
عدث أيضاء بدرجة آو بأخری: في جيم حا لت الا لحتلا ل . 
ولذا تستعمل أحيانا كلمة مجذوب في الكلام الجاري كنوع من التلميح للمجنون. 
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لديهم نوع من البراعة الخاصة في مارسة مهنتهم. لكن» من جهة أخرى» يتفق آيضا لا سباب 
ختلفة لاسيما بهدف التخفي وستر حقيقته عن الجمهورء أن يتستر إنسان أدرك درجة عالية 
في الترقي الروحي من بين امجاذيب؛ بل يكن حتى لولي» في علاقاته مع العام ا خارجي» آن 
يأخذ أحيانا مظهر مجذوب (وطبيعة علاقاته هذه ودوافعها تبقى بالضرورة خفية عن عامة 
النتاس). وهذه الحالة لا يمكن مقارنتها مع حالة جانين المسيح الذين لم يدركوا مثل تلك 
الدرجة» وما هم إلا من أتباع مط خاص من الميستيسيزم؛ ولا إشتراك بين الحالتين إلا في ما 
يتعلق بإرادة البقاء في الستر والتخفي عن الجمهور. ومن البديهي أن الأخطار التي أشرنا 
إليها في هذا الصدد لا وجود هما بتاتا في هذه الحالة إذ أن المقام الحقيقي لأصحابها يجعلهم 
في مناى عن كل تأثر بتلك العوارض الخارجية. 

وينبغي الآن ملاحظة أن نفس الشيء يحصل أيضا عند المتظاهرين 
بألخوارق' الذين أشرنا إليهم آنفا؛ وهذا يقودنا مباشرة إلى حالة المسمين بالفرنسية (جونكلار 
Î “jongleurs”‏ البهلوانيون)؛ فكيفيات تصرفهم وظفت في كثير من الأحيان» في جميع 
الأشكال التراثية كفناع لعرفاء من درجة عاليةء خاصة عندما يناط بهم القيام 
بمهمات' معيئة في الحيط الحارجي. وبالفعل فان اسمهم لا يعني فقط صنفا من الأشخاص 
يقومون بأعمال غريبة تبدو خارقة للعادة (rںءاهاأعتاءء۴)‏ تبعا للدلالة المنحصرة التي اعطاها 
الحدثون ذه الكلمة. ففي وجهة النظر التي نقف عندها الآنء يدخل بالضبط ضمن هؤلاء 
كل شخص يبهر المشاهدين باخوارق من نمط نفساني أصيل» لأن الجونكلار (أو المشعبذ) ني 
الحقيقة هو الذي يسلي الجمهور عندما يقوم بآمور عجيبةء أو حتى بمجرد التظاهر في هيئات 
غير معتادة". وبهذه الصفة كان معتبرا في العصر الوسيط» حيث كان المشعبذ يتطابق نوعا 
ما مع المهرج ((أو البهلول)). وإذا علمنا من جانب آخر أن البهلول (أو المهرج) كان يطلق 
عليه اسم أمجنون رغم كونه غبر ذلك في الحقيقة» تتبين الصلة الوثيقة القائمة بين ختلف 
الحالات الي أوردناها. وإذا أضفنا كون المشعبذ» وكذلك الجذوب» يكون عادة من ألسواح» 
يسهل فهم المزايا الى يوفرها الدور الذي يلعبه عندما يكون المقصود التخفي عن انتباه 


اشتقاقبا كلمة جونكلا ر (من اللاتينية 'جوكولاتور) تعي بحصر المعنى أالسلي» مهما كان نوع التسلية الذي يقوم به. 
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العوام آو صذهم عن ما ينبغي أن يبقى مهولا عندهم» لأسباب ظرفيةء أو لأهداف أخرى 
من طراز أعمق بكثير". وبالفعل» فإِنٌ التظاهر بالجنون هو من آولى الأقنعة التي يتعذر 
اختراقهاء والتي يمكن للحكمة أن تتستر بها لأنه على النقيض منها. 

وهذاء فى الطاوية. يوصف الفائزون بالياة الدائمة ((وهو نعت يطلق على الذين 
بلغوا درجة معينة من أعلى درجات التحقق الروحي)) عندما يظهرون في عالناء في هيئة 
تزداد غرابتها أو تنقص» بل مضحكة آو مثرة للسخرية أحياناء ولا تلو زيادة على ذلك 
من نوع من الابتذال؛ لكن هذه السمة الأخيرة ترجع إلى جانب آخر من المسألة. 


يكن أيضا توظيف ال جونكلار وامجلوب الفيقيين» بسيب نفس الزايا لقل وتوصيل' بعض الأمور من دون أن 
یکو نا هما اهما على علم ٻها؛ لکن هده أله لا تعلق جا حن بصدده الآن. 
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الباب السابع والعشرون 
القناع "اله لشعبي' 


تهنا آنفا على أن الفائزين بالغلود في الطاوية يوصفون في هيئات تتداخحل فيها 
الخغرابة مح الابتذال؛ وهذا الاقتران للمظهرين يكن أن يوجد في حالات أخرى» خصرصا 
عند المجدوب وعند المشعبذء وبالتالي عند الذين يستعيرون اهيئة الظاهرية هؤلاء كما سبق 
بيانه؛ وهم في نفس الوقت يظهرون ك جانين» وهيئتهم العامة تتسم طبعا بطابع شعي. لكن 
رغم هذاء فان المظهرين المذكورين ليسا بالضرورة متلازمين في جيع الحالات» لاله قد يتفق 
أيضا أن ما يمكن تسميته ب البتذل أو ب الشعي (والكلمتان في الصميم مترادفتان تقريا) 
يوظّف وحده ك قناع لقام روحي باطني؛ ونعني بهذا أن عرفاء» خصوصا من المتحققين 
بأعلى المقامات» يخفون أنفسهم بإراداتهم داحل الجمهور» بجيث لا يتميزون عله خارجيا 
بشيء. وهذا هو في الجحملةء كما يكن ملاحظته» أدق وأنم تطبيق لبد تنظيم وردة الصليب 
الذي يأمر بالاعتماد الدائم للغة وللباس الناس الذين يعيش الإنسان بينهم والتقيّد في كل 
شيء بكيفية تصرَفهم؛ ويمكن بالتاكيد أن نرى في هذاء أولا وسيلة للتخفي عن العوام» 
وليس هذا بدون أهمية من جوانب شتى» لكن كذلك لأسباب آخرى ذات بعد أعمق. 

وبالفعل» لا بد من التنبه إلى ما يلي: وهو أن المقصود دوما في مثل هذه الحالات هو 
سواد الشعب» وليس بتاتا ما اتفق على تسميته في الغرب بألطبقة الوسطى» أو جا يناسبها 
بقدر يزيد أو ينقص ني جهات أخرى؛ وهكذا هو الأمر» حتى أن في البلدان الإسلامية يقال 
عن القطب أله إذا أراد الظهور بين عامة الناس» يتخذ هيئة متسول أو بائع جوال» ويسواد 
الشعب نفسه (وهذه المقاربة ليست بالتأكيد مجرد صدفة) تناط دائما أمانة حفظ حقائق من 
طراز باطني» ولولاه لتعرضت للضياع» وهي حقائق يعجز هو عن فهمها يقيناء إلا أنه رغم 
ذلك يبلغها بأمانة أغ» حتى وإن استلزم تزميلهاء هي أيضاء بقناع تزداد فظاظته أو تنقص؛ 
وهنا في الحملة يكمن الأصل الحقيقي والعلة الفعلية لكل فولكلور»وبالخصوص ما يطلق 
عليه اسم ألأقاصيص الشعبية ؛ لكن» يمكن أن نتساءل» كيف يقع أن يكون هذا الوسط؛ 
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الذي يسميه البعض بلا حرج وباحتقار الطبقة الشعبية الدنيا احسن ملجا للصفوةء بل 
لأعلى قسم منهاء الذي هو إن صح القول المعاكس تاما لتلك الطبقة الدنياء إمَّا من حيث ما 
هي عليهء وإما لكونها في العادة تصون الحقائق الباطنية؟ فهنا يبدو وجود مفارقةء إن لم تكن 
تلاقضا جاليا؛ بيد أننا سنرى أن الأمر في الحقيقة ليس على هذا المنوال. 

وعلى أي حال فسواد الشعب في نقسه»ء إجالاء ليس سوى كتلة مطواعة للغايةه 
متناسبة مع المظهر أفميولاني بحصر المعنى» لما يكن تسميته بالكينونة الاجتماعية؛ ومقتضى 
هذه المطواعية نفسهاء وما م يخضع لانحراف» فسواد الشعب محمل في ذاته إمكانيات لا 
وجود ها في ألطبقة الوسطى؛ وهي» بلا شك إمكانيات خفية غير متميزة» أو كامنة إن شنا 
لكنها على آي حال موجودة وقابلة للتطور دائما إذا صادفت أرضا ملائمة. وبعكس ما 
يتبجح بإعلانه في آيامناء لا يتصرف الشعب تلقائيا ولا ينتج شيئا من نفسهء وإلما هو أخرّان 
الذي يكن أن يُستخرج منه كل شيء» سواء الأحسن أو الأسوأء تبعأً لطبيعة المؤثرات التي 
يخضع ها. وآمّا الطبقة الوسطى فمن السهل جدا التنبه إلى ما يمكن أن ينتظر منها إذا فكرنا في 
طابعها الأساسي الضيق المنحصر في ما يسمى بالعقل الراشد المزعوم الذي يفصح عن 
حقيقته في مفهوم الحياة المعتادةء وآتم نموذج لنتوج ذهنيته الخاصة هو عقلانية ومادية العصر 
الحديث؛ وهذا هو الذي يعطي أصح مقدار لإمكانيات هذه الطبقة الوسطى» إذ هذا هو 
الناتح الحاصل عندما يُسمح بتطورها بجرية. ولا نريد بتاتا آنها هي أيضا لا تخضع في هذا 
لبعض الإيجحاءات» بل العكس لأنها هي آيضا ذات طيعة منفعلة نسبيا على آي حال؛ ولا 
يقل صحة آن مفاهيم العقلانية والمادية تشكلت عنهاء أي أن تلك الإججاءات وجدت فيها 
أرضا ملائمة» وهذا يستلزم حتما أنها تستجيب لنفس توجهاتها؛ وفي الصميم إذا صح 
وصفها بالوسطى اليس هذا با لخصوص على شرط أن تعطى هذه الكلمة معنى الرداءة ؟ 

بید آنه یوجد آمر آخر» یکمل شرح ما ذکرناه ویعطیه تام دلالته؛ وهو إذا کان سواد 
الشعب في الطرف المعاكس للصفوة» فان هذه الأخيرة تجد فيه حقا انعكاسه المباشر الأ 
كما هوالوضع في جيع الأشياء» حيث تنعكس مباشرة أعلى نقطة في أسفل نقطةء لا في 
إحدى النقاط الوسطى. وصحيح أنه انعكاس مظلم مقلوب» كحال الجسم بالنسية للروح» 
لكنه يوفر إمكانية التقويم أو البعث من جديد المماثل لما بحدث في آخر كل دورة زمنية؛ وفي 
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مثل هذا يصح قول أن الأطراف المتعاكسة تتلامس' أو بالأحرى تتلاقى. والتمائل الذي 
أشرنا إليه بين سواد الشعب والحسم يبرر أيضا الطابع أهيولاني التمثل في كل وأحد منهما 
على التتالي في اليدان الاجتماعي وفي الميدان الفردي؛ بينما ما هو ذهني» لاسما باعتباره في 
مظهر العقلانية تخصيصاء يتناسب بالأحرى مع الطبقة الوسطى. والحاصل من هذا أيضا أن 
الصفوةء بنزوها إلى الشعب إن صح | لقول» تجد فيه جيع مزايا الائدماج من حيث أنه 
ضروري لتشکيل کائن تام حقا في مرتبة وجودنا؛ فسواد الشعب حامل نما و قاعدة» مثله 
مثل الجسم بالنسبة للروح المتجلي في الفردية الإنسانية'. 

والتطابق الظاهري بين الصفوة وسواد الشعب» يتناسب بدقة ني التصوف 
الإسلامي» مع ميدأ الملامتية الذين يلتزمون بقاعدة التلبس بظاهر عادي يشترك فيه عامة 
الناس» بل يكون مبتذلا أحياناء مقدار ما يكون مقامهم الباطتي أكمل وروحانيتهم أعلى» فلا 
يبدو آبدا أي ملمح من هذه الروحانية في علاقاتهم مع الناس الآخرين ((ينظر حول مقام 
اللامتية وأحواهم في كتاب الفتوحات المكية للشيخ الأكبر ابن العربي الأبواب 
:3 32/ 73/ 309/ وينظر رسالة الملاتيتة للشيخ أبي عبد الرحن السلمي)). ويكن 
القول آنهم بهذا الفارق الأقصى بين الباطن والظاهرء يجعلون بين هذين الطرفين من ذواتهم 
أبعد فاصل»إذا سمح ثل هذا التعبير»وهذا يتيح هم في أنفسهم تجميع أعظم جملة من 
القدرات من كل صنف» لتؤرل منطقيا في منتهى تحققهم إلى كمال الجمعية الكلية الحقيقية 
للذات. ومن البديهي أن ذلك الفارق لا يعرد في النهاية إلا إلى عا الظواهر؛ ففي الحقيقة 
الاطلقة» وبالتالي عند متتهى التحققى المشارإليهء لا بقاء لظاهر ولا لباطن لأن هنا مرة 
آخرى» تنلاقى الأطراف نهائيا في المبدا ألحق. 


هذا یکن أيضا مقاربته بالاعتبارات التي سنعرضها لاحقا فى خر الباب ا3 الذي عنوانه ألليلتان: من حيث أن المقصود 
هو نزول الروح. 
ينظر: عد المادي» الملامتية في عدد أكتوبر 1933 من جلة برقع إيزيس. 
لا ريد هنا فول أن الجمعية لا يكن تقيقها إلا بهذه الكيفية؛ وإنما نقصد فقط بان بالإمكان تحقيقها فعليا هكذا تبعا 
للمنهاج الخاص بطريق اللامتية. 
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ومن ناحية أخحری» من الهم با لخصوص مالا حظة أن المظهر أ 2 لشعي الذي يتسه 
4 اا i: (1 : u»‏ 

العرفاء» يشكل على جيع المستويات صورة للتحقق بالرجوع (بعد العروج) ؛ ونما يقال 
عن حال الملامتية أنه يشبه حال الي 5 الذي رفع إلى أعلى مقامات القرب الإهي» لكنه لا 
رجع إلى الخلق» م يتكلم معهم إلا عن الأمور الظاهرة جيث لم يظهر عليه أي شيء من 
سحل رؤية وجهه بعد آڼ کلمه الله لرتعاٰى)). وها برجم ابضا ل مهوم الخمعرة الخاملة 
حسبما ذكرناه آنفاء وهو في الصميم تطبيق لمسلمة أن الكل أزيد من الجزء مهما كان هذا 
الجزء» حتى لو كان هو الأشرف من الباقي حيعا . وبالفعل» ففي الحالة التى يمثلها هنا 
موسى # لم يتم الرجوع بكيفية كاملةء إن أمكن القول» ولم يستوعب جيع المستويات 
الحقيفة العلوية المفارقة بمقدأراستعدأدات كل واحد منهم؛ وان صح القول» هذا هو الظهر 
العاكس ها اعتبرناه سابقا عند الكلام عن الشعب كحامل ((أو كحاضن)) للصفوة» وهو 
أيضاً طبعا المظهر الكمل لذلك لأن دورالحامل نفسهء ليكون فعالاء يشترط بالضرورة نوعا 
من المساهمةء بجيث تكون كل وجهة من الاعتبار مستلزمة للأخرى”. 

ومن المعلوم أن الانعدام التام للتميزعن السواد العام من حيث الظواهر» مع أعمق 
اختلاف من حيث الحقيقة» يوجد كذلاك بوضوح في الطاوية» ولاوتسا نفسه عبر عنه مرات 
عديدة ((هو أشهر أقطاب الطاوية في القرن السادس قبل المسيح» وكان معاصرا 


يتر آخر باب من هذا الكتاب وعنوانه التحقق بالعروج وبالرجوع. 

لا نقول أكبر' كما يقال ني العادة» مما يجعل المسلمة منحصرة المدى في تطبيقها الرياضي فقط؛ وهناء ينبغي طبعا اعتبارها 
من وراء ميدان الكم. 

بهذا المعنى ينبغي فهم سمو طبيعة الإنسان بالسبة للملاثكة كما هو معتير في التراث الإسلامي. 

الساهمة :المعتيرة هنا لا تقتصر دائما على الجانب الظاهري من التراث الروحي حصراء وكمثال على هذا ما نراه في 
أغلب .الطرق الصوفبة الإسلامية الي تندرج في جانبها الأكثر ظهورا عناصر شعبية بحصر المعثىء وغير قابلة جبلاء إلا 
لانتساب شكلي لطريق التربية» وهذا رغم الطابع الباطنى ليلك الطرق. ممقتضى نفس تعريفها؛ ويبدو أن الوضع كان 
على هذا المنوال في ما کان يحرف ب تياز في العهد اليوناني القديم. 

تاو تي- كينك» خاصة الأبواب 20 41 57. 
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لكونفشيوس))؛ وهو هنا يرتبط بدقة مع أحد مظاهر رمرية الاء الذي ينزل دوما إلى آسفل 
اراقع وهو يغلب آشد الأشياء وأقواها مع كونه أضعف الأشياء“ والاء كصورة للمبداأ 
أهيولاني للأشياءء يكن اعتباره أيضا في اليدان الاجتماعي كرمز لسواد الشعب» وهذا 
يناسب موقعه السفلي. والحكيم» بمحاكاته لطبيعة الاء أو لكيفية تصرفهء يندمجح ظاهريا مع 
الشعب؛ وهذا هو الذي يسمح لهء في أحسن موقع» ليس التأثير في الشعب بكامله فحسب 
بفعل حضوره» وإلما الصيانة الكاملة من دون مساس لا جعله باطنيا أعلى من غيره من 
عامة الناس» وهذا هو المشكل حقا للسمو الحقيقي الفريد. 

إننا ل نستطع في هذه السطور إلا الإشارة إلى المظاهر الرئيسية هذه المسالة المعقدة 
جدا؛ ونختم بملاحظة أخيرة ترجع بالأحص إلى التراثيات الباطنية الغربية؛ فقد قيل عن 
فرسان الميكل الذين جوا من تدمير تنظيمهم ((وذلك في القرن الرابع عشر ميلادي))ء أنهم 
اخفوا أنفسهم بين العمال البنائين؛ ورغم أن اليعض لا برى في هذا احبر سوى أسطورة 
فإنه على آي حال يتضمن دلالة رمزية؛ وفي الواقع» لا مراء أن بعض المرمسيين قاموا بمثل 
ذلك التصرف» لاسيما الذين ارتبطوا منهم بالمنحى الروحي لتنظيم وردة الصليب”“. وفي 
هذا السياق نذكر أن من بين تنظيمات التربية الباطنية التى يعتمد شكلها على مارسة مهنة. 
فان التنظيمات التي احتفظت دوما بطابعها ا لحري هي التي كان انحطاطها أهون من الاغملاط 
الذي أصاب التنظيمات التي تسربت إليها عناصر ينتمي أغابها إلى البورجوازية؛ وخارجا 
عن الأسباب الأخرى هذه الظاهرة الت عرضناها في مواقع أخرى» آلا يمكن أن نرى هنا 
مثالا خاصية الصيانة الشعبية للحقائق الباطنيةء وهي الخاصية التي من بين جاليها يعتر 
الفلكلور' أيضا من تجلياتها؟ 


المرجع السابقء الباب 8. ينظر أيضا الباب 51 و الباب 56. 

اا المرجع السابقء الباب 43.والباب 68. 

طبعا لا نريد بتاثا التلميح هنا إلى الأصول المرعومة للتحول من العملي' إلى النظري' للماسوليةء الذي ل يكن في الوافع 
سوی انحطاط. كما شرحناه بجا فيه الكفاية في مناسبات أخرى؛ والذي نحن الآن بصدد النظر فيه بعود إلى عصور سابقة 
لبداية القرن الثامن عشر. ۰ 
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الباب التامن والعشرون 
التقاء الأطراف 


ما ذکرناه سابقا حول موضوع العلاقات بين صفوة آهل العرفان الباطني وسواد 
الشعب يبدو لنا أنه يستدعي مزيدا من بعض التوضيحات المكملة» لكي لا يبقى موقع لأي 
لہس وف البداية ينبغي تجتّب الخطا في معنى لفظة مبتذل التي تكلمنا عنها في هذا الصدد. 
وبالفعل» إذا أخحذت هذه الكلمة معناها الأصلي كما فعلناء فهي في الجملة مرادفة لكلمة 
أشعي؟ لكن ثمة نوع آخر من الابتذال» يتناسب بصفة أكثر واقعية للمعنى الحقر الذي غالبا 
ما يضفيه عليه الكلام الحاري؛ والحق أنه بهذه الدلالة الأخبرة ينطبق بالأًحرى على الطبقة 
الوسطى؛ ولكي نعطي مثالا يسمح مباشرة بفهم المقصود» نقول أنه يوجد هنا كل الفرق 
الذي وضحه السيد أ.ك. كوماراسوامي بين الفن الشعي والقن الور ازىي أو افا إن 
أردناء كل الفرق الموجود. في الأشياء المخصصة للاستعمال العادي» بين منتوجات الحرفيين 
القدامى ومصنوعات الصناعة الحديفة“. 

وهذه الملاحظة تعود بنا إلى اللامتية؛ والكلمة مشتقة من الملامة؛ فما هو المعنى 
الصحيح الذي ينبغي فهمه منها؟ يقينا أن هؤلاء العرفاء لا لوم عليهم في تصرفاتهم من 
حيث هي» ولا من حيث الشرع» إذ مثل هذا اللوم غير متصورء لأنهم بعيدا عن إهمال 
الأحكام الشرعية» هم بالعكس متهدون في تعليمها للمحيطين بهم سواء بسلوكهم آو 


بنظر بالخصوص مقال: حول الذهتية البدائيةة في عدد أوت سبتمير- أوكتوبر 1939 من ججلة دراسات ترائية.- ومن 
جانب آحرء نذكر أيضا باستعمال دانتيه لكلمة مبتذل في مصنفه ”۸113عا٩0]ع‏ أ٣ھع‏ انا “0٥‏ ولاسیما عبارته 
”ustreا1 “vure‏ (بنظر مقال نظرات جديدة على اللغة الخفية لدانيتهء عدد جويلية 1932 من مجلة برقع ازیسن) 
ر بالفعل؛ فان الصناعة الحديثة من العمل المخصوص بالطبقة الوسطى. التي أنشاتها والي تسيْرهاء وهذا السب نفسه لا 
بمكن لمصنوعاتها أن تي سوى حاجات حالية من كل روحائية» وفق مفهوم أخياة المعتادة؛ ويبدو لنا هذا في غاية 
البداهة لكي لا يدعو إلى مزيد من الإ خاح. 
ويسمون أيضا آهل الملامة. أي الذين يعرضون أنقسهم للوم. 
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بكلامهم؛ لكن كيفية تصرفهم لا تتميز ني شيء عن ما عليه عامة الناس' ٠‏ وبالتالي فهي 
تبدو مستحقة للوم في بعض الأعين» وهي بالا حص أعين الطبقة الوسطى تحديداء آو الناس 
الذي يعتبرون آنفسهم ملقفين حسب العبارة الجارية على الألسن ك مودة في آيامنا هذه؛ 
ومفهوم الثقافة الظاهريةء التي شرحنا حقيقتها في مواقع آخرى هي بالفعل من المميزات 
اللارزة لذهنية هذه الطبقة الوسطى التي ثخفي عجزها العرفاني الحقيقي تحت البريق 
السطحي والوهمي لا يسمونه ثقاقة. ونفس هؤلاء الناس هم أيضا الذين محلو هم 
الاستشهاد بألعادة في كل مناسبة. ومن البديهي أن الملامتية أو الذين يتصرفون مثلهم في 
أوساط تراثية أخرى» لا يكن بتاتا أن يأخحذوا بعين الاعتبار هذه العادة امجردة من كل معنى 
ومن كل قيمة روحية» وبالتالي فلا التفات عندهم للرآي' الذي لا يقدر إلا المظاهر التي لا 
وڄود لشيء وراءها. وألروح' أو الصفوة التي نمثله لا تجد بالتأكيد في هذه الطبقة الوسطى 
نقطة استنادء لان كل تلك الأشياء التي تتش نتشبّث بها لا تعكس مطلقا أ ي مر روحاني» بل هي 
بالأحرى عين النقي لكل روحانية؛ وبالىكىر فحيث يوجد ذلك الانعکاس پوجد آيضا هنا 
بالذات امل السوي» سواء كان الجسم على المستوى الفردي» أو سواد الشعب على 
المستوى الاجتماعي. 

وكما ذكرناه سابقاء فان الأطراف تتلاقى بالتحديد. لأ أعلى نقطة تنعكس في 
أسفل نقطة؛ وفي هذا السياق ذكرنا القارنة الق مكن إقامتها مع ما محدث في خر دورة 
زمنية؛ وهذه أيضا مسالة تتطلب مزيدا من الشرح ولو قليلا. فلا بذ بالفعل من التنبه إلى أن 
التقويم' الذي تنقلب فيه أسفل نقطة إلى أعلى نقطة يتم آنيا بجصر المعنى» أي أنه في الحقيقة 
حارج الزمن» أو بعبارة أدق» حتى لا نقتصر على إاعتبار الأوضاع الخاصة بعالناء خارج كل 
ديمومة» وهذا يستلزم المررو بجحضرة الغيب أو البطون» وهو الذي يتمثل في الفاصل (ساندهيا 


الشريعة نفسهاء من حيث نوجهها على الجميع بلا قييز» بمكن نعتها ب العمومية' آي المشتركة بين كل الناس؛ أولا يوجد 
في آبامناء في كل مكان تقريياء كثرة من الناس الذين يظنون أنهم ببرهنون على ميزهم بالامتناع عن القيام بالشعائر 
الشرعية؟ 

ينظر كتابنا نظرات في التربية الروحيةء الباب33. 

ينظر هذا الكتاب الباب الرابع آلعادة ضد التراث الروحي. 
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في اللغة السنسكريتية) الذي یو جد دائما بین دورتین أو مرتبتين من مراتب جلى الظهورء 
كما ينص عليه التراث ألمندوسي ((وهو ما يشار إليه في التراث الإسلامي بقاصل الأربعين 
سنة - كعدد يرمز إلى الرجوع للمبدأ الحق- بين نفخة الصعق الأولى التي تفي عالم الدنيا 
ونفخة الإفاقة التي تحبي الخلق للحشر والنشر يوم القيامة)). ولو لم يكن الأمر على هذا 
المنوال لما تطابقت البداية مع النهاية في المبدإ الحق» ولا وقع بينهما تناسب إذا اقتصرنا على 
اعتبار دورات جزئية؛ وبسبب وقوع هذا المرور آنياً لا بجحصل هنا في الحقيقة أي انقطاع 
للتواصل» وهذا هو الذي يسمح بالكلام حقا عن التقاء الأطراف» حتى وإن كانت نقطة 
الوصل منفلتة حتما عن كل وسيلة للإدراك الخارجي بكيفية تزيد أو تنقص» وذلك لأنها 
تقع خارج متتالية التحو لات التتابعة المشكلة جلى الظهور". 

وللا الس قال ن فاع كول ف المرتبة الوجودية إلا ولا ب أن يتم في الظلمة. 
واللون الأسود. في دلالته العليا يرمز إلى الغيب» إلا أنه في دلالته الدنيا يرمز أيضا إلى اللاقيز 
الذي يتمثل في الكمون الحض أو الادة الميولانية الأولى ((آي اهباء في مصطلح العرفان 
الاشاي) ‏ وهنا مرة أخرى» رغم أن هذين المظهرين لا ينبغي بتاتا اخلط بينهماء فهما 
يتناسبان تماثليا ويقترنان بكيفية ماء تبعا للوجهة التي تنظر بها الأمور. فما من تحول إلا 
ويظهر كهلاك إذا اعتبرناه بالنسبة مجلى الظهور؛ والذي هو في الحقيقة رجوع إلى الوضع 
امبدئي»يبدو - إذا ثظر إليه خارجيا ومن الجانب آلظهري- كانه رجوع إلى اللاميز العمائي 
((نسبة إلى العماء في مصطلح التراث الإسلامي))؛ وكذلك الأصلء حتى وإن كان صادرا 
مباشرة من المبدا الحقء فهو ياخذ في تلك الوجهة من النظر مظهر أخروج من العماء. 
وکما ان کل انعكاس هو بالضرورة صورة لا هو منعكس»› فإ المظهر الأدنى يمكن اعتباره 
کممثل في مستواه النسي للمظهر الأعلى» بشرط أن لا ننسى طبعا تطبيق الاتجاه المعاكس 


)1( نامل الرجوع إلى هذه النقطة في موضوع رمزية سلسلة العوام. 

بينظر كتابتا نظرات في التربية الروحية الباب 26. 

ينظر لاحقا الباب 30: الليلتان. 

في رمزية الكيمياءالقدية. ما من تحول إلا ويفترض المرور بحالة من اللاغيز تتمشل في اللون الأسودء ويمكن كذلك 
اعتبارها في هذين المظهرين. 
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وهذا يصح على علاقات الروح مع الحجسد كما لا يقل صحة أيضا على علاقات الصفوة 
مع سواد الشعب. 

ووجود سواد الشعب» أو المندجين فيه ظاهرياء تبعا للمصطلح اللغوي نفسه» هو 
وجود مظله؛ وهذه العبارة» من دون شعور المستعملين ها بلا شك تترجم إجالا عن الطابع 
الملازم للدوراضيولاني الخاص بسواد الشعب في المستوى الاجتماعي؛ وبهذا الاعتبارء لا 
نتكلم عن اللاعير الكلي للمادة اهيولانية الأول وإتما نعني على أي حال اللاتميز النسبي لا 
يقوم بنفس الوظيفة الميولانية في مستوى معيّن. وأمًا بالنسبة للعارف الذي يعيش في سواد 
الشعب من دون تيز خارجي» فالأمر ختلف تاماء ومثله كالذي يخفي حكمته تحت مظاهر 
لا تقل عن ظلمة الجنون؛ وزيادة على شتى المزايا التي ججدها فيهاء يكن أن يرى في هذه 
الظلمة تفسها صورة ل الظلمات العليا. ويمكن أيضا أن نستخلص من هنا نتيجة أخرى» 
وهي أن العرفاء الذين هم على المقامات في السلم الروحاني لا يساهمون بأي قسط ظاهر 
في الحوادث الججارية في هذا العام وهذاء قبل كل شيء» لأن مثل هه المساهمة في العمل في 
إطار ألحيط الخارجي لا ينسجم مع موقعهم المركزي؟ وهم يبتعدون تماما عن كل تيز في 
الحياة المدنيةء لأنهم طبعا يعرفون جيدا عدم جدواه؛ لكن» زيادة على هذاء يكن القول. 
أنهم لو رضوا بالخروج من الظلمة لصار ظاهرهم غير متطابق حقا مع باطنهم؛ وبالتالي» لو 
أمكن مثل ذلك لحصل نوع من الانفصام في الانسجام داخل ذواتهم؛ غير أن الدرجة 
الروحية التي آدرکوهاء تنفي حتما مثل هذا الافتراض» أي أنها تنفي أيضا إمكانية رضاهم 
الفعلي بذلك الخروح' “. ومن البديهي أن المقصود هنا لا يشترك في شيء من حيث الصميه 


1 يمكن مقاربة هذا المعنى بجا قلناه عن الدلالة العليا للعفلية ((أي الإغفال المتعمد لاسم أالقائم بعمل أو تأليف)) (ينظر 
الباب التاسع من كتابنا هيمنة الكم وعلامات آخر الزمان)؛ فهي كذلك ظلمة بالسبة للفردية (لأن اسم صاحبها 
جهول)ء لكنهاء في نفس الوقت تل انعتاقا من الوضع الفردي» بل هي أستتباع ضروري لهء أن الاسم والشكل 
يشكلان بالضبط الفردية على ما هي عليه. 

قي هذا السياق يمكن أيضا تذكر ما عرضناه حول أرفض الخوارق (الباب 22 من نظرات حول التربية الروحية)؛ 
وبالفعلء فهذه الحوارق حتى وإن كانت من تمط يختلف عن العنى الذي نحن بصدده فهي لا تقل تناقضا مع ظلمة ما 
ذگرتاه هنا. 
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مع التواضع» فالأشخاص الذين نتكلم عنهم هم حقا وراء اليدان العاطفي الذي يندرج فيه 
بالأساس هذا النعت. وهناء مرة آخرى»نجد مثالا للأحوال التي تبدو متماثلة خارجيا مع أن 
لدوافعهم في الحقبقة أسباب مختلفة ماما" . 

ولكي نعود للنقطة التى تهمنا الآن با لخصوص. نضيف ما يلي: السواد الأشد سوادا 
من السواد حسب عبارة الرمسيين» وعندما نأخذها بالعنى الباشر الأكثر حرفية إن صح 
القول» هو بالتأكيد ظلمة العماء الأسفل» أو الظلمات السفلية؛ لكن جقتضى وصفه هذا 
وتبعا لما كتا بصدد شرحه» هو رمز سوي لل ظلمات العلوية. وكما أن اللاتصرف هو 
حقا النشاط الفعال الكامل» أو أن الصمت' يشكل في ذاته كل الأصوات في أعيانها الغيبية. 
فكذلك هذه الظلمات العلوية هي في الحقيقة النور الذي يفوق كل نورء أي آله من وراء كل 
ظهور وكل حدوث. إله المظهر البدئي للنور ذاته؛ وهناء هنا فقطء يتم في النهاية الالتقاء 
الحقيقي للأطراف. 


ليس القصود الاعتراض على كون التواضع كن اعتباره كخلق فاضل في وجهة النظر الظاهرية وبالأخص الدينة 
(المشتملة طبعا على الميستيسيزم)؛ لكن في وجهة نظر التربية العرفانية الياطتيةء لا يكن أن يبقى معنى للتواضع ولا 
لقيضه أي التكر؛ بالنسية لن تجاوز ميدان الحصادات. 

2 في تراثيات ختلفة تصادف عبارات مثل روس سوداء أو وجوه سوداء رها أيضا معنى مزدوج ماثل للمعنى الذي نحن 
بصدده من عدة جواتب؟ ولعل الغرصة قاح لتا يوما ما نعود ال هذه السالة. 
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الباب التاسع والعشرون 
هل الروح في الجسم أم الجسم في الروح 


ار العتاد الذي يتصور الروح كأله ساكن في الجسم يبدو غريبا جداً عند أي 
أحد حائز على أبسط المعطيات اليتافيزيقية؛ هذا بالأخص لأن الروح لا يمكن آن ينحصر 
ساق وق ر وحتى إن لم يكن ذلك سوى كيفية في التعبير تزداد رمزيتها أو تنقص 
فإِنٌ هذا التصور يبدو لأول وهلة مستلزما لتناقض جلي مع المنطق وقلب للعلاقات السوية. 
وبالفعل» فالروح ليس بشيء سوی ا (( ي الروح الكلي في اللغة السنسكريتية)). وهو 
المبدآ لحميع أحوال الكائن في جيع مراتب ظهوره؛ والحال أن جيع الأشياء مندرجة 
بالضرورة في مبدتهاء ولا يمكن أصلا في الحقيقة أن تخرج منه» فضلا عن أن تحصره في 
حدوده الخاصة بها؟ وبالتالي» فإن جيع مظاهر الكائن» ومنها الجسم الذي هو مرد مط 
منهاء بنبغي أن يتضمنها الروح في النهايةء وليس العكس. فالناقص لا يمكن أن يحتوي 
علی الزائ کما لا مک أن يولده؛ ويمكن تطبيق هذا المبداً في مستويات ختلفة كما سنراه 
لاحقا. وآما الآن فلا ننظر إلا إلى الحالة القصوى التعلقة بالرابطة بين مبدا الكائن ذاثه 
والمظهر الأكثر انحصارا جلى ظهرره الفردي البشري. ويمكن أن يقع الميل إلى الاستنتاج 
المباشر الذي يعبر عنه بقول أن ذلك التصور الشائع لم ينجم إلا عن جهل الغالبية الكبرى 
للناس» ولا ينطبق إلا على جرد خطاً لغوي يردده الجميع بجحكم ما جرت به العادة بلا روية؛ 
بيد أن المسالة ليست في الصميم بهذه البساطة؛ وهذا الخطاء وهو بالفعل خطاء له أسباب 
أعمق تما قد يظن لأول وهلة. 

وقبل كل شيء» من البديهي أن الصورة المكانية للظرف و للمظروف في هذه 
الاعتبارات» ينبغي أن لا تؤخذ حرفيا أبداء لأ واحداً فقط من الطرفين المعتبرينء أي 
الجسم» هو الذي يختص فعليا بالطابع المكاني» إذ ا مكان ليس بشيء أكثر ولا بالمغاير لأحد 
الأوضاع الخاصة بالوجود الجسماني. وتوظيف مثل هذه الرمزية الكانية» وكذلك الرمزية 
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الزمانية هو على أي حال» كما شرحناه مرات عديدةء ليس مشروعا فقط؛ وإلما هو حتمي 
لا مناص منهء حالا نحن جيرون على استعمال لغة» هي لغة الإنسان الجسماني» وهي نفسها 
حاضعة للأوضاع الحددة لوجوده كما هو عليه. ویکفي آن لا نسی آبداً أن کل ما لا ينتعي 
إلى الميدان الجسماني» لا يكن في الحقيقة بحكم هذا الانتماء نفسهء أن يكون داخل الكان ولا 
داخل الزمان. 

ومن جانب آخ نحن لا تأبه بنقاش الفلاسفة وطرحهم لسالة مقر التغس التي تبدو 
مفهومه بمعنى حرفي تماما؛ وما يسمّوته ب اللقس يمكن أن يعني الروح» حسب تصورهم ها 
على أي حال وتبعا للخلط المعتاد في اللغة الغربية الحديلة ني هذا الصدد. وبالفعل. 
فالفلاسفة الذين لا قدم هم في العرفان لا يتميزون في شيء عن العوام» ونظرياتهم ليست هى 
قيمة أكثر من جرد رآي عادي؛ وبالتالي فبالتأكيد ليست مسائلهم المزعومة هي الي يكن أن 
تدعونا للتفكر في أن تصور نموقع الروح في الجسم يشل خطأً تاماء والمذاهب التراثية هى 
نفسها التى تبيّن لنا عدم الاكتفاء بالوقوف هناء لأ هذا ا لموضوع يستلزم فحصا آعمق. 

ومن المعلوم بالفعلء تبعا للتعليم المددوسي؛ أن 'جيفانما الذي هو في الحقيقة آتما 
نفسه» لكن باعتباره من حيث علاقته مع الفردية الإنسانية تخصيصاء يستقر ني مركز هذه 
الفردية الذي يرمز إليه بالقلب؛ وهذا طبعا لا يعني بتاتا آله كا منحصر في العضو الجسمي 
الحامل ذا الاسم بل حتى في العضو اللطيف الناسب له؛ لكن لا يقل صحة أن هذا 
يستلزم» » بكيفية ماء استقراره داخل الفرديةء بل بتعبير أدق» استقراره في القسم الأشد مركزية 
هذه الفردية. وآتما لا كن حقا آن يظهر ولا آن يتشخص» فضلا عن آن يحل أو يندرج في 
شيء؛ ورغم هڏاء من حيث آله 'جيفانماء فهو يبدو كأنه تشخص في الفردية واندرج؛ وهذا 
الذي يبدو لا مكن طبعا إلا أن يكون وهمياً بالسبة لآماء لكنه حاصل بالنسبة الوجهة 
معينة من النظر» وهي التي يبدو فيها 'جيفاتماً كاله متميز عن آتماء وهي وجهة جلى الظهرر 
الفردي الإنساني. وبالتالي ففي هذه الوجهة من النظرء يمكن القول أن الروح يستقر داخل 
الفرد؛ بل من وجهة نظر المظهر الجسماني للفرد تخصيصا يكن أيضا قول آنه مستقر في 
الجسم بشرط آن لا بُرى في هذا موقعا با معنى الحرفي؛ وليس هذا بالقول الخاطئ وإئما هو 
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التعبير عن توهم» هو توهم بالسبة لطلق الحقيقةء لكنه يتطابق مع مرتبة من مراتبهاء أي 
مرتبة أنماط جلى الظهور الراجعة إليها؛ ولا يصبر ذلك القول خاطنا إلا إذا اذعينا تطبيته 
على مفهوم الكائن الكلي» بجيث يسي المبدا نفسه هذا الأخير عرضة للتاثر أو للتغير بفعل 
إحدي مراتبه العرضة اللادثة. 

وفي هذا الذي ذكرناهء ميزنا بين الغردية الكلية الكاملة ومظهرها الجسمانيء علما 
بان هذه الفردية تشتمل على كل مظاهرها اللطيفة زيادة على الجسم ؛ وفي هذا الصدد يكن 
ان نضيف هذه اللاحظةء التى رغم كونها ثانوية هي تساعد بلا شك على فهم ما هو محل 
نظرتا بالخصوص. فالإنسان العادي» الذي لا يقظة لوعيهء إن أمكن القول إلا ف المظهر 
الجسماني وحده يبدو له أن كل ما يشعر به من مظاهره اللطيفة بخموض يزيد أو ينقص 
كأنه مندرج في الجسم لأ هذا الاستشعار لا يتناسب فعليا معها إلا من حيث علاقاتها 
بجسمه» بدلا من طبيعة ما هي عليه في نفسها؛ لكن» في الواقع» لا يكن ها أن تكون مظروفة 
هكذا فيه وكاتها منحصرة في حدوده» أولاً لأ المبدا المباشر للمظهر الجسمي يوجد فيها هي 
بالذات» ثم لألها - آي المظاهر اللطيفة للكائن - قابلة لامتداد لا مقارنة لتوستعه الشاسع مع 
ضيق الحسم» وهذا بحكم طبيعة الإمكانيات المشتملة عليها. ومذا فهي عندما تتطور تبدو 
كآتها امتدادات تتوسع في كل اتجاه وراء المظهرالحسماني الذي يظهر عندئذ كأنه أمسى 
مغلفا تماما في داخلها؛ وبالتالي يوجد في هذا الصدد» بالنسبة لمن حقق كمال فرديته» نوع من 
الانقلاب في وجهة نظر الإنسان العادي» إن أمكن مثل هذا التعبير. وني هذه الحالة م يتم 
بعد جاوز الحدود الفرديةء وذا تكلمنا في البداية عن تطبيقق ممكن في مستويات ختلفة. 
وتماثلياء يمكن منذ الآن فهم كيف يتم حصول أنقلاب في مستوى آخر» عندما ينتقل الكائن 
إلى التحققفوق الفردي. فما دام الكائن لم يدرك آغا إلا من حيث علاقاته مع الفرديةء أي 
من کونه جيفاتماء فهذا الأخیر يبدو آله مندرجا في هذه الفرديةء بل لا کن له آن پظهر في 
غير هذا المظهر لأنه لا يستطيع مجاوزة حدود الوضع الفردي؛ لكنه عندما يصل إلى تما 
مباشرة كما هو عليه في ذاته» فإ تلك الفرديةء ومعها كل المراتب الأخحرى الفردية متها 
وفوق الفرديةء تظهر له بالعكس منطوية في آنا كما هي عليه بالفعل في وجهة نظر ال حقيقة 


169 


لأطلقةء إذ ليست هي سوی عین إمکانيات آتما الذي لا وجود لشيء خارج عنه حقا في أي 
مظهر کان. 
لقد وضحنا قبل قليل الحدود الي يصح فيهاء من وجهة نظر نسبيةء قول أن الروح 
مظروف لي الفردية الإنسانيةء أو حتى في الجسم نفسه؛ وزيادة على هذاء بيا السيب الداعي 
هذا القول» وهو سبب ملازم في الجملة لوضع الكائن نفسه الذي تكون هذه الوجهة من 
النظر مشروعة ومقبولة عنده. لكن ليس هذا كل ما في الأمر؛ ويتبغي ملاحظة أن الروح 
بعتبر كأئه مستقر» ليس في الفردية عموماً فحسب» وإنما في نقطتها المركزية التي يناسبها 
القلب على المستوى الحسمي» وهذا يستدعي شروحا أخرى» تسمح بربط وجهتي النظر 
اللتين تبدوان ظاهرياً متناقضتين برجوعهما على التتالي إلى الحقيقة النسبية العارضة للفرد 
وإ الحقيقة المطلقة ل ما ومن اليسير التنّه إلى أن هذه الاعتبارات ينبغي أن تعتمد أساسيا 
على تطبيق الاتجاء المعاكس للتماثل؛ وهو تطبيق ييّن في نفس الوقت» بكيفية تتميز 
بالوضوح التام» الاحتياطات التي يفرضها تحويل الرمزية المكانية (إلى مفهوم ميتافزيقي)ء لأ 
بعكس ما هو حاصل ني الإطار الجسماني» آي في المكان بالمعنى الحرنيء يمكن القول أن ما 
هو داخلي في الجال الروحاني هو الحيط المستوعب لا هو خارجي» وأن المركز هو اتوي 
على كل الأشياء. 
ومن أحسن التوضيحات' لتطبيق الاتجاء العاكس» ما يعطيه ثيل ختلف السماوات. 
المناسبة للمقامات العليا للكائن» بدوائر أو كور متراكزة مثلما نجدها عند دانتيه مثلا ((آو 
عند الشيخ لأكبر ابن العربي كما في رسوم الباب 371 من كتابه الفتوحات المكية)). ففي 
هذا التمثيل»ء تبدو السماوات في البداية آلها تزداد توسعاء أي تنقص امحصارا كلما كانت 
اعلى» أي كلما كانت أكثر أخروجا بمعنى أكثر ابتعادا عن المركز الذي يثله عندئذ العا 
الأرضي؛ وهذه هي نظرة الفردية الإنسانية الممثلة بالأرض تحديدا» وهي صحيحة نسبياء من 
حيث أن هذه الفردية هي حق في مستواها وهي التي بالضرورة ينبغي الانطلاق منها للصعود 
إلى القامات العليا. لكن عندما يتم جاوز الفردية» محصل ألانقلاب الذي تكلمنا عنه (وهو 
تقويم حقيقي للكائن)» وبالتالي تنقلب أيضا جلة التمثيل الرمزي» فتصبح حينئل أعلى 
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السماوات كلها هي الأكثر مركزيةء لأن المركر الكلي يقع فيها؛ وفي المقابل» يمسي العا 
الأرضي واقعا في الحيط الأكثر بعدا. ومع هذاء لا بذ من ملاحظة آث في هذا لاتقلاب 
لموقعي» ينبي للدائرة المناسبة لأعلى سماء أن تبقى هي الأكبر وهي الحيطة بالسماوات 
الأحرى جيعا ((كما أن العرش' في التراث الإسلامي حيط بالعوالم كلها))؛ ولا بد أن يكون 
الأمر بهذا الترتيب» لان المركز في الحقيقة المطلقة هو الحتوي على كل شيء. ويستحيل ماديا 
ميل هذا التصور الذي يرى أن ما هو أكبرهو في نفس الوقت الأشد مركزية؛ وهذه 
الاستحالة لا تعبّر في الجملة إلا على الحدود نفسها الى تقيّد حتما الرمزية الهندسيةء من 
حيث أنها لغة مستعارة من الأوضاع المكانيةء أي من أحد الأوضاع الخاصة بعالنا الجسماني» 
وبالتالي فهي مرتبطة حصرا بوجهة النظر الأخحرى الخاصة بالفردية الإنسانية. 

وئي ما يتعلق بالمركزء نرى هنا بوضوح العلاقة المقلوبة القائمة بين المركز الحقيقي 
الذي هو مركز الكائن الكلي أو مركز الكونء تبعا لاعتبار الأمور على مستوى العام الصغير 
أو على مستوى العام الكبير» وبين مركز الفردية أو مركز ميدانها الوجودي الخاص بها؟ ‏ 
فکما شرحناه سابقا في مناسبات آخرى» نرى هنا أن الأول والأكبر في مستوى الحقيقية 
المبدئية يصير بكيفية ما (ومن دون أن يستحيل أو يتغير في ذاته) هو الآخر والأصغر في 
مستوى الظواهر الجلوة. ولكي نواصل في استعمال الرمزية المندسيةء المقصود في الحملة 
هو علاقة النقطة المندسية ا بمكن تسميته تماثليا بالنقطة اليتافيزيقية؛ فهذه الأخيرة هي المركز 
الأزلي الحقيقي المشتمل في ذاته على جيع الإمكانيات» وبالتالي فهو الأكبر من كل شيء 
((ويرمز إليه في الاصطلاح الصوفي بالكنز المخفي))ء ولا موقع له بتاتاء لعدم وجود شيء 
يمكن أن بجويه أو بحده» بل بالعكس جيع الأشياء هي التي تأحذ مواقعها بالنسية إليه (ومرة 
أخرى» ينبغي طبعا آن يُفهم هذا المعنى رمزيأء لأ المقصود هنا لا يقتصر على الإمكانيات 
المكانية وحدها). وآما النقطة المندسية الواقعة في المكان» فبديهي ألها أصغر شيء بالمعنى 
الحرفي للكلمةء لألها بلا أبعادء أي انها بالضبط لا تحتل أي امتداد؛ لكن هذا اللاشيء 


ننظر نصوص الكتاب المندوسي ألآوبانيشاد الي استشهدنا بها عدة مرات في هذا الموضوعء وكذلك الل الإنجيلي حول 
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الكاني يتناسب مبأشرة مع الكل الميتافيزيقي؛ وهنا نرى» إن أمكن القول» أقصى مظهرين 
لانعدام التجزء بالنظر إليه على التتالي فى المبدأً وني جلى الظهور. وأا ما يتعلق ب الأول 
وب الآخر» فيكفي في هذا الصدد» تذكر ما شرحناه سابقا حول الانعكاس المباشر لأعلى 
نقطة في أسفل نقطة؛ وإلى هذه الرمزية المكانيةء يمكن أيضا إضافة رمزية زمانية» تتمثل في 
كون الأول على المستوى المبدئيء آي ي اللازمان» يبدو الأخير في تطور جلى الظهور. 

ومن اليسير تطبيتق هذا كله على ما تطرقنا إليه في البداية؛ وبالفعلء فالروح الكلي 
آنما هو حتما المركز الكلي المتضمن لكل الأشياء” لكنه بانعكاسه في جلى الظهور الإنساني 
يبدو كآنه صار متموقعا في مركز الفرديةء بل بالتحديد في مركز مظهرها الجسماني» لأن هذا 
الظهر من كونه هو منتهى ذلك الجلى» هو أيضا مظهره المركزي؛ أي أن مركز جلى الظهرر 
الإنساني هو بحصر العنى» بالنسبة للفرديةء الانعكاس الباشر الممثل للمركز الكوني الكلي. 
وهذا الانعكاس» ما هو بالتاكيد إلا صورة ظاهرة» مثلها مثل الظهور الفردي نفسه؛ لكن ما 
دام الكائن محصوراً في الأوضاع الفرديةء فإ هته الصورة الظاهرة هي الحقيقة بالنسبة له 
ولا كن أن تكون غيرهاء لأنها بالضبط من نفس مستوى وعيه الحاضر. ولا تصبح وجهة 
التظر الأخرى حقيقية بالتسبة له» وكما هي عليه بصفة مطلقة ((أزلا أبدأ)) إلا عندما 
بتجاوز تلك الحدود؛ وحینئذ یضحی مرکزه في الکلي» وفردیته (فضلا عن جسمه) لا تبقی 
إلا كإحدى الإمكانيات التي بتضمنها هذا المركز؛ وبهذا الانقلاب الذي تم هكذا تحقيقه› 
تعود العلاقات بين جيع الأشياء إلى وضعها السوي المنسجم كما م تزل عليه أزلا بالنسبة 
للكائن المہدئي. 


ف التراث الإسلامي. التي ## هو في نفس الوقت آول خللق الله من حيث حقيقته المبدئية أو النور الحمدي» و خام رسل 
اله من حيث ظهوره الأرضي» فهر الأول والآخر ‏ بالنسبة للخلقء كما أن اله ((تعالى)) هو الأول والأخر مطلقا. - 
وي التراث المسيحي كذلك الكلمة الإلية هي الألفا والأوميكا ((اي اول الحروف وآخحرها))» وهي اليداية والنهاية 
لمي الأشياء. 

في هذا الصدد نذكر بان قي التراث الإسلاميء النور الحمدي الأصلي الأول هو أيضا الروح» بالمعنى الجامع الكلي هذه 
الكلمة؛ ومن العلوم في جانب آحرء أن النور (الكلي) في التراث المسيحي يتطابق مع الكلمة الإهبة ذاتها. 
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ونضيف بان هذا ألانقلاب علاقة وثيقة مع ما تسميه الرمزية القبالية بانتقال 
الأنوارء وأيضا مع هذه الكلمة الت ينسبها التراث الإسلامي إلى الأولياء» وهي: أجسامنا 
أرواحنا وأرواحنا أجسامناء مشيرين بهذا ليس فقط إلى التوحد الکامل لجميع عناصر الکائن 
في الوحدة العظمى» وإئما أيضا إلى أن الباطن أصبح حينئذ ظاهرا والعكس بالعكس. 
وكذلك تبعا للتراث الإسلامي : الكائن الذي انتقل إلى الجانب الآخر من البرزخ» هو إن 
صح القول» في هيئة معاكسة للأشخاص العاديين (وهنا مرة أخرى»يوجد تطبيق مضبوط 
للاتجاه المعاكس في تمائل الإنسان الكامل والإنسان الفردي): فهو: [ إذا مشى على التراب لا 
يترك فيه أثراء وإذا مشى على الصخر خلفت رجلاه طابعا» وعندما يقف في الشمس لا 
يظهر له ظل» وفي الظلمة يشع منه نور] . 


9 هذا العنى علاقة بديهية مع رمزية آثار الأقدام على الصخورء التي تعود إلى عصور ما قبل التاريخ» والتي يتكرر وجودها 
في جع الراضات تفربا؛ ومن دون أن تدحل الآن في اعتبارات معقدة جداء يمكن أن نقولء بصغة عامةء أن هذه الأآثار 
مشل آثر (أو طابع) المقامات العليا في عالنا. 

نلكرايضا باڻ الروح يتناسب مع النورء والجسم مع الظل أو الليل؛ فالروح إذن هو ذاته الذي بحبط ججميع الأشياء في 
عين إشعاعه. 
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الباب الثلاثون 


اللبا تسان 


لا نقصد هنا بتاتا ما يسميه أتباع الميستيسيزم ب ليل الحواس و ليل الروح»إذ فيهما 
عناصر يصعب إدراجها في موضوعناء رغم بعض التشابهات 'الحزئية معه؛ وتلك العناصر 
تبدو ونی كبر من الأحيان ذات طابع مشوش» سببه طبعا النقائص والانحصارات اللازمة 
لكل تحقق مقتصر على آحوال الميستيسيزم» وهي الى شرحناها مما فيه الكفاية في مناسبات 
آحری» یعفینا من الإلحاح عليها من جديد. ومن ناحية أخرى» ليس في نيتنا آيضا النظر في 
الليالي الثلاثةء وهي الليالي الرمزية الممثلة للموتات الثلاثة والولادات الثلاثةء التي ترجع 
بالتتالي» بالنسبة للكائن الإنساني» إلى المستويات الثلاثة: الجسمي والنفسي والروحي (ينظر 
حوها بحث آ.ك. كوماراسوامي» ملاحظات حول: كاتها آوبانيشادء الجزء الأول)؛ وسبب 
هذه الرمزية الممكن طبعا تطبيقها على الدرجات التعاقبة للتربية الروحية هو أن كل تحول 
من مرتبة إلى أخرى يتم عبر طور من التعتيم والتزمیل؛ ومنه ينتج أن الليل يكن اعتباره تبعا 
لالالات كثيرة ها ترتيب متصاعد كمراتب الوجود ذاتها؛ لكن حالياء لا نعتبر منها سوى 
أقصى الطرفين. وبالفعل» فهدفنا هو بعض التوضيح للكيفية الت تظهر فيها رمزية الظلمات 
فهو مها الترائي الأعم في اتجاهين متعاكسين» أحدهما علوي والآخر سفلي» وكذلك طبيعة 
العلاقة التمائلية القائمة بينهماء وهي التى تسمح جحل تناقضهما الظاهر. 

فالظلمات» في دلالتها العلوية» ثل البطون أو الغيب» كما يناه خلال دراساتنا 
السابقة؛ ولا وجود هنا لأي إشكال؛ ومع هذاء فهذا المعنى العلوي يبدو عموما مجهولاً أو 
غير مقدر» إذ من السهل ملاحظة أنه عندما تعلق المسالة بالظلمات,» لا محصل التفكبر عادة 
إلا في دلالتها السفلية؛ بل قد يضاف إليها في كثير من الأحبان معنى مرتبطا ب ألشر' ليس 
بالأساس ملازم هما بتاتا ولا يمكن تبريره إلا في حالة بعض الظاهر الثانوية والأكثر 
تخصيصا. والمعنى السفلي في الحقيقة ثل بجحصر المعنى العماء الأسفلء آي حالة اللاتنوع أو 
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اللاتقيز التى هي عند نقطة انطلاق مجلى الظهور إما من حيث جمعيته وإما بالنسبة إلى مرتية 
من مراتبه؛ وهنا نرى مباشرة ظهور تطبيق التماثل في الاتجاه المعاكس» لان هذا اللانميز 
الذي يكن تسميته ب الادي في المصطلح الغربي» هو كالانعكاس للاميز المبدئي للبطون 
الغيي ((وهو العماء الأعلى' المشار إليه في الحديث الشريف لما سئل الي 5ة : ين كان ربنا 
قبل آن خلق الخلق؟ فاجاب: کان في عماء ما فوقه هواء وما تحته هواء)). فالذي يقع في 
اعلى نقطة بنعكس في آسفل نقطة» كقمتي المثلثين المتقابلين في رمز 'خاتم سليمان» وسنعود 
لاحقا إلى هذا الاعتبار. لكن الذي بنبخي بالا حص فهمه جيدا قبل المضي إلى ما بعده» هو أن 
هذا اللاتعيّرء عندما يطبق على جملة جلى الظهور الكليء ليس هو سوى لاتميز براكريتي 
نفسه» من حيث أن هذه الأخيرة تتطابق مع الميولى الأصلية أو المادة الميولانية الأول ((أو 
المباء في مصطلح العرفان الإسلامي)) كما هي في التعاليم الغربية القدية التعلقة بالكونيات. 
وبعبارة أخرى» إنها حالة الكمون الحض,» الذي ليس له» إن صح القول» سوى صورة 
منعكسةء وبالتالي فهي صورة مقلوبة للوضع المبدئي للاإمكانيات الغيبية الباطنة. وهدا 
الفرقان أهمية خحاصةء لأن الغلط بين الإمكانية والكمون منبع لأخطاء لا تحصى. ومن 
جانب آخر» عندما يقتصر الأمر على الوضع الأصلي لأحد العوام أو لإحدى مراتب 
الوجود فن اللاتميز إلكامن لا عكن اعتباره إلا معنى نسي أمسى لحدداء وهلا مقتضى نوع 
من التماثل القائم بين سيرورة تطور جلى الظهور الكلي وسيرورة تطور كل وأحد من 
أجزائه المؤلفة له؛ وهو غاثل يتجلى في القوانين الدورية؛ وهذه الحقيقية قابلة للتطبيق في جيع 
الدرجات» سواء في حالة كأئن معيْن أو في حالة ميدان وجودي يزيد وسعه أو ينقص» وهي 
تنسجم مع اللاحظات التي ذكرناها آنفا حول تعدد الدلالات الرتبة وفق سلم متصاعد إذ 
بحكم تعددها لا يمكن أن تكون إلا دلالات نسبية. 

ومن هذا الذي ذكرناه يتين أن المعلى السفلي للظلمات هو من نط كوئي» بينما 
معناها العلوي هو من طراز ميتافيزيقي؛ ويمكن أيضاء منذ الآن» ملاحظة أن العلاقة بينهما 
تسمح ببيان كون مبداً جلي الظهور وتطوره بمكن أن ينظر إليهما في نفس الوقت في انجاه 
صاعد وني إتجاه نازل. وإذا كان الأمر على هذا النوال فما ذلك إلا لأن جلى الظهور لا 
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يصدر من براكريق' فحسب» وهي التي ينطلق منها تطوره بكامله متنقلا تدريجيا من القوة إلى 
الفعل» ويمكن وصفه كسيرورة صاعدة؛ وإتما يصدر في الحقيقة من القطبين التكاملين 
للذات» آي بوروشا ((مبدا الفعل باللغة الستسكريتية)) و براكريتى ((مبدا الانقعال))؛ 
وتطوره بالنسبة ل بوروشا هو ابتعاد تدريجي عن المبدأً الحقء آي هبوط حقيقي. وهذا 
الاعتبار يشتمل ضمنيا على حل لكثر من التناقضات الظاهريةء لاسيما المتعلقة بالأدوار 
الكونية التي مخضع سبرهاء إن أمكن القول» لتداخحل الاتجاهات المناسبة هاتين الحركتين 
المتعاكستين» أو بالأحرى التكاملتين. والتوسع في الاستتباعات الى يكن أن تتفرع من هذا 
الذي ذکرناء بخرج بنا طبعا عن موضوعنا؛ لکن من هناء يکن بسهولة على آي حال» فهم 
عدم وجود أي تناقض بين تطابق الظلمات السفلية مع نقطة انطلاق جلى الظهور إو حالته 
في أصله الأول» هذا من جانب» ومن جانب آخر روحانية ألوضع الفطري الأصلي الأول 
للبشرية كما ينص عليه التعليم التراثي؛ وهذا لأن المسالتين لا ترجعان إلى نفس الوجهة من 
النظر» وإنما تعودان على التتالي إلى الوجهتين المتكاملتين المذكورتين ((آي السيرورة 
الصاعدة والأخحرى ألمابطة)). 

لقد نظرنا إلى المعنى السفلى للظلمات كانعكاس لعناها العلويء وهي ما عليه 
بالفعل في وجهة من النظر. لكن» في نفس الوقت» وني وجهة أخرى للنظرء ذلك المعنى 
السفلي هى إن صح القول» ك القغا بالنسبة للمعنى العلوي» عندما نأخذ هذه الكلمة من 
حيث أن ألقفا و الوجه بتعاكسان كوجهين لنفس الشيء؛ وهذا يستدعي مرة أخرى بعض 
الشروح. فاعتبار الانعكاس ينطبق على وجهة النظر التي ترجع طبعا إلى جلى الظهورء وإلى 
كل كائن ينمي إليه؛ وام بالنسبة للمبدأ ا لحق» حيث يتلاقى ويتوحد الأصل والغاية لجميع 
الأشياء ولا يبقى جال للانعكاس» إذ لا وجود هنا حقا إلا لنفس الأمر الواحده فإن نقطتي 
انطلاق وانتهاء جلى الظهور تنطويان بالضرورة معأ في غيب البطون. وبالنسبة للمبدأ الحق 
في ذاته» إن سمح باستعمال مثل هذه الكيفية في التعبير في هذه الحالةء لا كن حتى ييز 
مظهرين هذا الأمر الواحد لأ مثل هذا التمييز لا يظهر ولا يكون مقبولا إلا با لنسبة جلى 
الظهور؛ بيد آله إذا اعتبر البدا الحق في علافته مع جلى الظهورء يكن عندئل تمييز الوجهين 
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الناسبين للخروج من غيب البطون وللرجوع إليه. وحيث أن هذا الرجوع إلى غيب البطون 
هو الغاية النهائية جلى الظهور»يمكن القول آنه عندما ينظر إلى غيب البطون من هذا الجانب» 
فهو يبدو كظلمات عليا بجصر المعنى؛ بينما إذا نظر إليه من جانب نقطة انطلاق جلى 
الظهورء فهو يبدو بالعكس كظلمات بالمعنى السفلي؛ وتبعا للاتجاه الذي تتم وفقه الحركة 
بين البداية والنهايةء يمكن أيضا القول آن الوجه العلوي هو المتوجه حو المبدإ الحق» بينما 
الوجه السفلي متوجه نحو جلى الظهور؛ وحتى إن كانت صورة هذين الوجهين تبدو 
مستلزمة لنوع من التناظرء فهذا التناظر لا يمكن أن بوجد حقا بين البدإ الحق وجلى الظهورء 
خحاصة وأ في المبد! الحق ذاتهء لا وجود طبعا أصلا لأي تييز بين العلوي والسفلي. واعتبار 
الانعكاس هو اعتبار وهمي بالنسبة له» كما أن الانعكاس نفسه وهمي بالنسبة نا هو 
منعکس؛ وبالثالي قاعتبار الوجهين يتناسب مع درجة أعمق في الحقيقةء رغم كونه هو أيضا 
وهمي في مستوی آخر إذ انه بفنی بدوره عندما ينظر إل ا لبد احق نې ذاته لا في علاقته مع 
جلى الظهور. ) 
وهذه الوجهة من النظر التي كنا بصددهاء بمكن عرضها بكيفية أوضح إذا اعتبرنا ما 
بناسبها داخل جلى الظهور نفسه» عند المرور من مرتبة إلى أخحرى؛ فهذا المرور هو في دأته 
نقطة وحيدةء لكنها بالطبع بمكن أن يُنظر إليها من الواحدة أو من الأخرى من المرتبتين 
اللتين تقع بينهما كبرزخ مشترك؛ وهنا نجد مرة أخرى اعتبار الوجهين؛ وهلا المرور هو موت 
بالنسبة لاحدى المرتبتين؛ بينما هو ولادة بالنسبة للأخرى؛ إلا أن هذا اموت وهاته الولادة 
يتطابقان في الحقيقةء وتمييزهما لا يوجد إلا بالسبة للمرتبتين» حيث أن تلك النقطة البرزخية 
هي نهاية للمرتبة السابقة وبداية للمرتبة اللاحقة. والتماثل هنا بديهي مع ما يتعلق في 
الاعتبارات السابقة بمجلى الظهور الكلي نفسه والبداً الحقء أو بتدقيق أكثر بالمرور من 
الواحد منهما إلى الآخر. وهنا أيضاء تجدر إضافة أن الاتجاه المعاكس للتماثل ججد نطبيقا له. 
لن الولادة في جلى الظهور هي كالموت عن المبدإ الحقء هذا من جائب» والعكس من 
جانب آخر» أي الوت عن مجلى الظهور هو الولادة أو بالأحرى تجديد الولادة عند المبد! 
ا لحق» یٹ نبدو البداية والنهاية متعاكست الاتجاه تبعا للنظر إليهما بالنسبة للمبدإ الحق آو 
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بالنسبة مجلى الظهور. وهذا كله طبعاء بالنسبة للعلاقة بين الواحد والآخر منهماء وأمًَا في 
ثبوت المبدا الحق ذاته» فيقينا لا وجود لولادة ولا لموت» ولا لبداية ولا لنهايةء وإئما هو ذاثه 
المبتداً الأول والمنتهى الآخر لجميع الأشياءء من درن وجود أي تييز بينهما في الحقيقة 
لمطلقة. 

وإذا جنا الآن إلى اعتبار حالة الكائن الإنساني» يكن أن نتساءل عن ما يناسب 
الليلتين اللتين يتطور بينهما مجموع جلى الظهور الكلي حسما ذكرناه. فأمًا ما يتعلق 
بالظلمات العلوية فلا وجود هنا مرة أخرى لأي إشكال لأله سراء كان المقصود كائنا معينا 
أو مجموع الكائنات. فتلك الظلمات لا يكن آن تمشل أبدأ سوى الرجوع إلى البطون الغيي؛ 
وهذا المعنى» بمقنضى طابعه اليتافيزيقي بحصر المعنى» يبقى ابا بلا تخير في جيع التطبيقات 
الممكنة هذه الرمزية. وفي المقابلء في ما يتعلق بالظلمات السفليةء من البديهي أنه لا يمكن 
اخذها هنا إلا معنى نسي لان منطلق الظهور الإنساني لا يتطابق مع منطلتق جلى الظهور 
الكلي. وإئما يجحتل فيه أحد المستويات العينة؛ فالذي يظهر في جلى الظهور الكلي كهباء أو 
ككمون» لا يمكن أن يكون بالنسبة للظهور الإنساني إلا بصفة نسبية تتميز سبقا بدرجة من 
الخصوصية والتكييف؛ فلم بعد الأمر يتعلق بالادة الميولانية الأولى» وإلماء إن 
أردناء يتعلتق بالمادة الميولانية الثانية التي تلعب دورا ماثلا للأولى على مستوى الرتبة 
الوجودية المعتيرة. وبديهي أن هذه الملاحظات لا تنطبق فقط على حالة كائن معيْن» وإلما 
أيضا على عام معيّن. ومن الخطا الظن أن الكمون الخالص البسيط يمكن آن يكون مبدا 
عالناء الذي ليس هو سوى إحدى مراتب الوجود من بين مراتبه الأخرى؛ فالأكشا رغم 
حالة اللاتنوع التي تطبعهاء ليست مع ذلك مجردة من كل نعت» بل تتميز ب خحصوصية تؤول 
إلى إنشاء جلى الظهور الجسماني وحده؛ وبالتالي لا يكن بتاتا خحلطها مع براكريتي التي 
قتضى انعدام تميزها المطلق تشتمل ني ذاتها على كمون جملة جلى الظهور. 

ومن هنا يحصل أن ما ثل الظلمات السفلية في الكائن الإنساني لا يكن إلا أن 
طبق عليه صورة الانحكاس بالنسبة للظلمات العلويةء لا صورة الوجهين؛ وبالفعل» ما من 
مستوی وجودي إلا ویمکن آخذه کمستوى للانعكاس» بل ليس له نصيب من الحقيقة التي 
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هو قابل ها في مرتبته الخاصة إلا لن البدا احق ينعكس فيه بكيفية ما. لكن عندما ننتقل إلى 
الوجه الآخر من الظلمات السفليةء فلن نجد في مثل هذه الحالة المبدأً احق أو بطون الغيب» 
وإما جد فقط وضعا لرتبة أخرى من جلى الظهور يمكن تسميته بوضع قبل إنساني؛ وإذن 
نعود هنا إلى ما شرحناه سابقا حول موضوع الانتقال من مرتبة إلى أخرى؛ فمن جانب إنها 
الولادة في الوضع الإنساني» وقي الجانب الآخر إله الموت عن الوضع ال قبل إنساني؛ أو 
بعبارة أخرى» إنها النقطة التي تبعا للجانب الذي ينظر إليها منهء تبدو كمنتهى لمرتبة سابقة 
وكمنطلق لمرتبة لاحقة. والآن إذا كانت الظلمات السفلية معتبرة من حيث هذا المعنى» يكن 
أن نتساءل لاذا لا نعتر ببساطة بكيفية تناظرية الظلمات العلوية كممثلة للموت عن الوضع 
اللإنساني أو منتهى هذا الوضعء الذي لا يتطابق حتما مع رجوع إلى بطون الخيب» وإنما 
کن آن لا يكون سوى انتقال إلى مرتبة آخرى للظهور. ورمزية الليل في الواقع تنطبق جيداء 
كما قلناهء على كل تحول في ألوضع مهما كان؛ لكن» زيادة على كون هذه الحالة لا تعني إلا 
تفوقاً نسبيا جداء لان بداية وضع ما ونهايته ما هما إلا نقطتان واقعتان في مستويرن منتاليين 
مفصولین ببعد لا يتناهى صغرا وفق حور الكائن» وليس هذا هو الذي يهمنا في وجهة النظر 
الق نقف عندها. وبالفعل» فالذي ينبغي اعتباره بالأساس» هو الكائن الإنساني كما هو عليه 
مرکب حالیا في کمال جمعیته» مع جمیع إمکانیاته الي يحملها في ذاته؛ والحالء آڻ من بين هذه 
الإمكانيات» توجد إمكانية الوصول المباشر إلى بطون الغيب» الذي يسامته الآن إن أمكن 
القول» في قسمه الأعلى؛ وهذا القسم الأعلى رغم كونه في نفسه لا ينتمي للوضع البشري 
بحصر العنىء إلا آله هو الذي جعله موجودا كإنسان؛ وني وضع الإنسان العادي» تلك 
الصلة مع غيب البطون تظهر في حالة النوم العميق. ومن المعلوم ان هذا ليس بتاتا أمتيازا 
خصوصا بالوضع الإنساني؛ ولو اعترنا كذلك مرتبة أخرىء لوجدنا دائما نفس هذه 
الإمكانيةء آي الرجوع الباشر لغيب البطون من دون المرور على مراتب أخرى للظهور؛ 
وذلك لأ الوجود في مرتبة ماء لا يمكن أن يكون إلا لان آتمأ ((آي الروح الكلي)) مستقر 
ی مرکزها ((بلا حلول ولا اتحاد))» وبدونه تتلاشی کعدم بجت. وهذاء مبدئیا على آي 
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حال» ما من مرتبة إلا ويمكن أخذها كذلك كنقطة انطلاق أو كقاعدة للتحقق الروحي» لأن 
جيعها في امجال الكلي أو الميتافيزيقي تشتملل في ذاتها على نفس الإمكانيات. 

وبالوقوف عند وجهة نظر تركيب الكائن الإنساني» يبغي بالأحرى أن تظهر 
الظلمات السفلية في أحد مظاهرهء بدلا من‌الزمن الأول لوجوده؛ لكن الاين يلتقيان من 
حيث معنى ماء لان المقصود هو دوما نقطة انطلاق لتطور الفردء وهو تطور يشتمل على 
مراحل ختلفة تتناسب مع المظاهر التنوعة للفرد» ويتشكل منها ترتبب ها وفق سلم 
متصاعد؛ وبالتالي يكن أن يُسمى ذلك كمون نسي» ينطلق منه ليحصل التطور الكامل جلى 
الظهور الفردي. وفي هذه الحالةء لا يمكن للظلمات السفلية أن تتمثل إلا في القسم الأشد 
غلظة في الفردية البشريةء أي في الاتجاه الأكثر هبوطا إن صح القول؛ ورغم هذاء فإن الفردية 
بتمامها نمسي حينئذ كآنها مزملة مثل البذرة أو الجنين؛ وبعبارة آخرى» لن يكون ثمة شيا 
آخر غير المظهر الجسمي نفسه. ولا ينبغي الاستخراب لكون الجسم هو الذي يتناسب حينئذ 
مع انعكاس غيب البطون في الكائن الإنسانيء لأن اعتبار الاتجاه المعاكس للتماثل» هنا مرة 
أخرى» يسمح بالحل المباشر لكل الإشكالات الظاهرة: فأعلى نقطة كما كررناه» تنعكس 
بالضرورة في أسفل نقطة؛ وهكذاء مثلاء الثبوت المبدئي له في عالنا صورته المقلوبة في 
السكون المعدني. وبصفة عامةء يمكن القول أن خصائص الجلى الروحاني تجد التعبير عنهاء 
لكن بكيفية سالبة ومقلوبة إن صح القول» في الجسمانية الأشد غلظة؛ وليس هذاء في 
الصميم» سوى التطبيق في عالنا لا شرحناه سابقا حول العلاقة المعكوسة حول حالة الكمون 
والوضع البدئي لبطون الغيب. وجقتضى نفس التماثل» فإن حالة اليقظة الي يتركز' فيها 
وعي الفرد في المظهر الجسمي» هي روحيا حالة نوم» والعكس بالعكس. وهذا الاعتبار للنوم 
يسمح آيضا بفهم كيف أن الجسماني يمكن النظر إليه كليل بالنسبة للروحاني» والروحاني 
كليل بالنسبة للجسماني» مع أن من الوهم طبعا النظر إليهما تناظريا كقطبين للكائن؛ وذلك 
لو م يكن سوى كون الجسم» في الحقيقةء ليس بتاتا مادة هيولانية أولى» وإلما هو جرد بديل 
عنها بالنسبة لرتبة معينة» بينما الروح لا يتغير أبدا عن كونه مبدء! كليا لا ينحصر في آي 
مستوى نسي. وبأاخذ هذه التحفظات بعين الأعتبارء وبالكلام وقق المظاهر الملازمة لمستوى 
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معيّن من الوجودء بمكن الحديث عن وم الروح' الناسب لليقظة الجسمية؛ ولا تيزية 
الأجسام (آي استحالة وجود جسمين معا في حيز واحد)» مهما بدا هذا غريا ما هي في 
نفسها إلا تعبير عن هذا النوم؛ وفوق هذاء كل الخواص الميرة للأجسام يكن كذلك 
تفسيرها تبعاً هذه الوجهة التماثلية من النظر. 
وأهم ما ينبخي أخذه بعين الاعتبار بالنسبة للتحقق الروحي» هو أن هذا التحقق 
محص انطلاقا من الوضع البشري» وبالتالي فان الجسم نفسه هو الذي ينبغي أن يوظّف 
كقاعدة وكنقطة استناد للعروج؛ فالجسم هو الحامل السوي للتحقق الروحي» خلافا لبعض 
الآراء المسبقة الشائعة في الغرب التي يريد أصحابها أن لا يشهدوا في الجسم إلا عائقاء آو 
يعاملونه ككمية تافهة. ومن البديهي جدا يث لا حاجة للإخاح عليه أهمية الدور الذي 
يقوم به المظهر الجسماني ني جميع الشعائر» بصفتها وسائل للتحقق أو مساعدة له. ومن جهة 
آخری بالإمکان یقینا آن نستخلص من هذا کله استتباعات آخری لا بمکن آن نتوسع فيه 
حاليا؛ ويمكن من هنا با لخصوص تلمح إمكانية بعض التحويلات و الاستحالات المدهشة 
جدا بالنسبة لمن ل تخطر همم على بال ابداً لکن يستحيل طبعا فهم آي شيء من هذا بتصور 
الأجسام تبعا لقصو رات الحدثين القائلين با مذاهب الآلية والنظريات الفيزياكيميائية . 


ني التراث الإسلامي» الليلتان اللتان تكلمنا عدهما يثلان على التالي بليلة القدر وليلة المعرأج» وتتناسبان مع حركة 
مزدوجة نازلة و صاعدة والثانية هي معراج ليلي للي ((صلى الله عليه وسلم)) أي رجوع للمبدا الحق عبر معارج 
السماوات التي هي المقامات العليا للكائن. رأما الأرلى فهي الليلة الي م فيها نزول القرآن؛ وهذه الللةء حسب تأويل 
حي الدين بن عربي» تتطابق مم الجسم ذاته للبي ((صلى الله عليه وسلم)). راحص ما ڀلا-حظ هئاء هو ان الو حي¿ 
يتلقاه الذهن. رإغا تلقاء جسم الشخص الذي أرسل ليعبْر عن المبد الحى. ومثل هذا المعتى لليلة القدر غجده بالضبط في 
الإجيلء بالشكل الغاص بالتراث السيحي الذي Car “Et Verbum caro factim est dk‏ ولس 
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الباب الواحد والثلاثون 
التحقق بالعروج وبالرجوغ 


في التحقق التام الكامل للكائنء يجدر النظر إلى اتحاد مظهرين متناسبين مع مرحلتين 
يتألف منهما هذا التحقق» وهما: مرحلة العروح' ومرحلة الرجوع. وفي الأول ينطلق الكائن 
من وضع معيّن في جلى الظهور» ليترقى إلى أن يتطابق مع مبدئه الغيي الباطن؛ ولا يكن آن 
تشر هذه المرحلة آي إشکال حيث آنها في كل زمان ومكان» نحت بوضوح كسيرورة 
وهدف جوهري اساسي لكل تربية روحيةء ومآهما الانعتاق من الكون كما شرحناه في 
مقالات سابقةء وبالتالي التحرر من الأوضاع النحذدة لكل وضع وجودي معيّن. وني المقابلء 
يېدو أن الكلام حول المرحلة الثانيةء آي مرحلة الرجوع إلى الظهورء أقل بكثير من الكلام 
حول المرحلة الأولى السابقة؛ وني العديد من الحالات لا يتم الكلام عنها إلا بكيفية أقل 
وضوحاء بل آحيانا بنوع من التحفظ آو نوع من التردد؛ والشروح التي نقصد عرضها في ما 
يلي تسمح بفهم هذا الموقف؛ وهي بسبب ذلك الغموض تتعرض بسهولة إلى إساءات في 
الفهم» فإمّا آن ينظر نظرة خاطئة إلى هذه الكيفية في اعتبار الأمور التي تزيد ندرتها أو تنقص؛› 
وإما أن محصل الغلط حول الطاب ا لحقيقي للرجوع المذكور. 

وفي البدايةء يمكن اعتبار ما يكن تسميته بالمسالة المبدثيةء أي السبب نفسه الذي 
يجعل كل مذهب تراثي - إذا كان المذهب كاملا حقا - لا يكن ني الحقيقة أن ينظر إلى 
الأمور على غير هذا المنوال. ويمكن فهم هذا السبب بلا صعوبة إذا رجعنا إلى تعليم الفيدنتا 
((أي الكتاب اهندوسي المنقدس)) حول حضرات آتما الأربعة» كما هي موصوفة في ماندوكيا 
أوبانيشاد بالأحصر. وبالفعل» فلا وجود لثلاث حضرات فحسب» وهي التمثلة بالسبة 
للكائن الإنساني في حالات اليقظةء والنام (أي الحلم أو الريا) والنوم العميق؛ وهي 
تتناسب على التتالي مع الظهرر الحجسماني» والظهور النفساني» وغيب البطون؛ لكنء 


پينظر تابا الإنسان وصرورته حسب الفيدتتا الباب 12 والباب 17. 
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وراءهاء آي وراء غيب البطون ذاتهء توجد حضرة رابعة يكن القول عنها آلها لا ظاهرة ولا 
باطنة لأنها هي مبدآ الظهور والبطونء وبالتالي فهي تشتمل عليهما معا. والخحال» أن الكائن 
إذا أدرك حقا ال هو الخاص به في الحضرة الثاللة آي في غيب البطونء لا يعنى أنه أدرك 
الغاية القصوى؛ وإتما الحضرة الرابعة هي وحدها التي يتم فيها التحقق الكامل ب الوحدة 
العظمى» لأ براهما ((آي الاسم الدال على الذات العلية)) هو في نفس الوقت وجود 
وفقد وظهور وبطون و صوت وصمت ولو ل يكن هكذا ((آي جامعا لكل الأضداد 
بل هو عينها)) نا كانت له حقا الجمعية العظمى المطلقة ((ويعبر عن هذا في التصوف 
الإسلامي با لجمع بين التدزيه والتشبيهء أو الإطلاق والتقييدء لأن الله تعالى هو الأول والآخر 
والظاهر والباطن» ليس كمثله شيء وهو السميع البصير))؛ ولو توقف التحقق عند الحضرة 
الثالثة لاستلزم الاقنصار على المظهر الثاني فقط من هذه الثنائيات .((أي الفناء والصمت 
والبطون))ء وهو الذي لا يمكن للعبارة أن تنعثه إلا في شكل السلوب. وهكذاء كما يقول 
آ.ك. كوماراسومي في بحث حديث العهد: [لا بد من النفوذ إلى ما وراء الظهور (وهو 
الذي يرمز إليه بالنفوذ وراء الشمس) للوصول إلى غيب البطون (آي الظلمة جعناها 
العلوي)ء لكن الغاية القصوى لا تزال وراء هذا البطون؛ وغاية الطريق لا تدرك ما دام آتما أ 
يعرف كظاهر باطن في نفس الآن. فلا بذ إذن» للوصول إليهء النفوذ مرة آخرى إلى ما وراء 
الظلمةء أو كما تعبر عنه بعض النصوص شهود الوجه الآخر للظلمة؛ ولو لإ يكن الأمر 
هکذاء لأمكن ل آنا أن يتوهّح نورا آي ذاتهء لكنه لا يشع» فهو في هذه الحالة بتطابق مع 
براهماء لكن من حيث مظهر واحد ((آي مظهر البطون والإطلاق والتنريه)) لا من حيث 
الحقيقة المزدوجة ((آي الجامعة لمميع الأضداد بل هي عينها ومبدؤها)) المنطوية في آحدية 
زات . 

وهناء من الضروري توقع اعتراض عتمل» ويالفعلء يمكن التنبيه على عدم وجود 
أي مقارنة بين الظاهر والباطن لأ الأول كالعدم إزاء الثاني؛ وزيادة على هذاء في البطون 


LIF}‏ ما" حظات حول کاٹها آوبانیشاد: القسم الثالت. 
(3: ینظر پریهاد- آرانیاکا آوبانیشاف 2 3. 
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ذاته يوجد سبقا مبداً الظهور فهو بالتالي متضمّن له بكيفية ما؛ وهذا كله بالتأكيد صحيح 
نماماء لكن غا لا يقل صحة أيضاء أن الظهور والبطون يبدوان في هذه الكيفية من النظر 
کطرفین يو جد بينهما تناقض؛ وحتى إن كان هذا التناقض وهميا (كما هو حال كل تناقض 
في الصميم)» فلا بد على أي حال أن يكون له في النهاية حل؛ ولا نعثر على هذا الحال إل 
بالنفوذ إلى ما وراء كل واحد من هذين الطرفين. ومن ناحية أخرى» إذا كان من غير الممكن 
وصف الظهور الحقيقي بالمعنى المطلق هذا الوصف فهو على أي حال حائز في ذاته على 
مظهر من الحقيقة» هو نسي وعارض بلا شك» لكنه رغم هذا يعبر عن إحدى درجات 
الحقيقةء إذ ليس هو بالعدم البحت» بل لا مکن حتی تصوره هکذا کعدم حض» لاه لو كان 
كذلك لانتفى وجوده ضمن الإمكان الكلي ((آي نا كانت له عين ثابتة في علم الله تعالى 
القديم)). 

وبالتالي لا يكن في النهاية القول بإهمال الظهور» رغم كونه يبدو هكذاأ إزاء 
البطون؛ وربّما يكون هذا أحد الأسباب التي تجعل الظهور في التحقق الروحي» كاله غير 
ارز أحياناء أو كالتروك جانبا فى الظل. وأخيرأء إذا كان مبدا الظهور منطو في البطون» فمن 
كونه حلة من إمكانيات الظهورء لا لكونه ظاهرا بالفعل ((أي لكل خلوق ظاهر عين ثابتة 
في علم الله القديم الباطن)). وليكون بهذه الصفة منطويا في البطونء لا بذ من الصعود» كما 
ذكرناهء إلى المبدا المشترك بينهما الذي هو حقا المبدآ الحق الأعلى الذي يصدر منه الكل 
والکل عنده مقدر؛ ولا بد أن يكون الأمر هكذل لكي يتم التحقق التام الجامع للإنسان 
الكامل» كما ستراه لأحقا بكيفية أوضح. ((وإلى هذه المعاني المتعلقة بالرجوع بعد العروج 
لتحقيتق الكمال يشير الشيخ الأكر في الباب 367 فيقول عن الذين وقفوا في منتهى العروج 
ولم يرجعوا: فنقصهم من الحق على قدر ما انحجب عنهم من العالمء فإن العام كله هو عين 
تجلي احق لمن عرف الحتقء فأين تذهبون إن هو إلا ذكر للعالين جا هو الأمر عليه: 


فليس الكمال سوى كونه فمن فاته ليس بالكاممل 
فيا قائللا بالفاناءاتشد وحوصل من السنبل الحاصل)) 
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والآن. ثمة سؤال آخر يطرح نفسه: فتبعأً لا ذكرناه» المقصود هنا هو مراحل ختلفة 
في مسار نفس الطريق الواحد. أو بتعبير آدق» المقصود هو مرحلة في الطريق ثم غايته 
النهائية؛ وبدبهي آن يكون الأمر هكذا بالفعل» إذ التحقق يتواصل بعد نهاية المرحلة الأولى 
إلى أن يبلغ متتهاه الكامل. لكن كيف يكن إذن الكلام عن مرحلة عارجة و أخرى راجعة 
كما فعلنا في البداية؟ وإذا کان کل منهما مشروعاء فینبغی طبعا حتی لا يکونا متناقضين أن 
پرجعا إلى وجهتین من النظر ختلفتین؛ بيد آنه قبل آن نری کیف یکن هما فعلا أن يکونا 
متوافقتين» نلا حظ على كل حال أن هذا التوافق لا یصح إلا شريطة آن ا يتصور الرجوع 
كنوع من التقهقر آو الرجوع إلى الوراء. وفضلا عن ذلك فإن التفهقر هنا لا يتلاءم مع 
القأعدة التي تنص على أن كل ما يكتسبه السالك خلال تحققه الروحي يصيح ابتا عنده 
بكيفية دائمة ونهائية؛ إذنء فلا جال هنا للمقارنة مع ما مبحدث في أآحوال اميستيسيزم 
العارضةء ك الوجد (آو الاغخطاف) الذي بعد انقضائه جد الشخص نفسه فى جرد الوجود 
البشري الأرضي بكل حدود الفردية الى بخضع هاء ولا يحتفظ من تلك الأحوال في وعيه 
الحاضر إلا بانعكاس غير مباشرقصوره دوما يزيد أو ينقص”. ولا حاجة للإلحاح على أن 
ألرجوع المقصود هنا لا ينبغي تشبيهه مما يسمَى ب أطبوط إلى النيران؛ فهذا ابوط كما هو 
معروف» يقع قبل بداية الترقي في سيرورة التربية الروحية مجصر المعنى؛ وهو» بتفريغه بعض 
الإمكانيات السفلية للكائنء يقوم بدور تنقية لا مبرر لوجودها لاحقا كما هو واضح» 
لاسيما في المستوى الرفيع الذي يرجع إليه ما نحن الآن بصدده. وحتى لا نترك أي التباس 
حتمل» نضيف أيضا أن هذا الرجوع لا يشترك في شيء مطلقا مع ما يكن تسميته ب التحقق 
المنكوس الذي لا معنى له إلا إذا أخذ ذلك الاتجاه المابط' انطلاقا من الوضع البشري نفسه 
((لا من آعلی مقامات العروج))»ء ي ان توجهه يکون حيشذ جهنميا أو شيطانيا بحصر 


ي هذا السباق تجدر ملاحظة أن ما ماثل هذا يكن أيضا أن بحصل في حالة أخرى غير الحالة الواقعة في الميستيسيزم» 
وهي حالة تحقق ميتافيزيقي حشيقي. لكنه م يكمل وبقي كامنا؛ وحياة افلوطين ((270-204م)) من أشهر الأمثلة على 
هذا. فالواقع حينئذ باستعمال لغة التصوف الإسلامي هو حال عارض ل يتم تثبيته وتحويله إلى مقام دائم محصل 
لصاحبه نهائياء مهما كانت درجة التحقى ألمناسة له. 
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المعنى» وبالتالي فمرجعه لا يكون إلا إلى ميدان ضتية التربية الروحية ((اي الولاية 
الشيطانية)). 

وبعد» فقد أضحی ميسورا فهم کون التحقق بکامله ېدو كمسار لطريق مستقيم إذا 
صح القول» بالنسية للكائن الذي يسلكه» حيث لا يتصور عنده آبدا الرجوع إلى الوراء 
والدخول في أوضاع إحدى المقامات الي تجاوزها. وأما وجهة النظر التي بظهر فيها نفس هذا 
التحقق في مظهر مرحلتين عارجة و راجعة: فما هي في الحملة إلا بالنسبة للكائنات الأخرى 
التي تنظر إليه وهي في نقسها ماكثة منحصرة في أوضاع العام الظاهر. لکن يكن آيضا آن 
نتساءل كيف يمكن لحركة متواصلة أن تكتسي هكذاء ولو خارجياء مظهر جملة حركتين 
متتاليتين في اتجاهين متعاكسين مباشرة. والحال أنه يوجد تثيل هندسي يسمح بتصور ذلك 
بأوضح ما يمكن؛ فإذا اعنبرنا دائرة موضوعة عمودياء فإن مسار أحد شطريها سيكون 
أصاعدآ ومسار الشطر الآخر هابطا من دون أن تنقطع الحركة أبدا؛ وزيادة على هذاء لا 
يوجد في مجرى هذه الحركة أي رجوع إلى الوراء إذ آنها لا تعود إلى المرور مرة ألخرى بجزء 
الحبط الذي ۾ قطعه. فهنا توجد دورة تامةء لکن إذا تذکرنا آنه لا کن آن توجد دورات 
مغلقة حقاء كما شرحناه في مناسبات أخرى» فسيتييّن لنا من هنا أن نقطة الوصول لا تنطابق 
مع نقطة الانطلاق إلا ظاهريا فقط. وكذلك شان الكائن الذي رجع إلى وضع الظهور الذي 
انطلتق منه (وقولنا ظاهرياء آي أن ذلك التطابق الظاهري حاصل بالنسبة للآخرين» ولا يشل 
حقيقة هذا الكائن بتاتا). ومن جانب آخر هذا الاعتبار للدورة ينسجم بالضبط في العا . 
الكبير مع طوري الشهيق و ألزفير' جلى الظهور الكلي ((آي طوري السريان الصاعد و 
ألسريان النازل' لنتفس - بفتح الفاء - الرحمان الساري من عماء الغيب الرباني إلى أقصى 
درجات الظهور؛ أو طوري عروج و ولوج الأمر الإهي عبر مراتب الوجود)). وأخيرأ 
يمكن ملاحظة آن الخط المستقيم هو الحد الأقصى» بالمعنى الرياضي هذه الكلمةء الذي تؤول 
إليه دائرة تتوسع من غير تحديد؛ والمسافة المقطوعة خلال التحقق (أو بالأحرى ما تمثله 


مسار مل هذا الطریق افابط مع ما پستلزمه من تبعات» لا کن حتی اعتباره فعلیاء بالمقدار الذي یکون فبه مکناء إلا 
في الحالة القصوى الى هي حالة أولياء الشطان (ينظر كتابنا ومزية الصليب» ص 186). 
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المسافة عند استعمال الرمزية المكانية) هي حقا من وراء كل قياس يكن تعيبله. وفي القيقة 
لا يبوجد أي فارق بين مسار الدائرة المذكورة ومسار حور يكت على الدوام عموديا في جيع 
أجزائه التتالية؛ وهذه المقارنة تكمل التوافق بين التمثيلين المناسبين على التتالي لوجهتي النظر 
الداخلية و الخارجية اللتين وقع التمييز بينهما. ۰ 

ومن خلال هذه الاعتبارات المتنوعةء نظن أن بالإمكان الآنء حصرل فهم كاف 
للطبيعة الحقيقية للمرحلة الراجعةء آو التي تبدو كأآنها راجعة؛ لكن بالنسبة لسلم المراتب 
الروحية» بقي أيضا السؤال عن الفرق بين التحقق الذي يقف عند الطور العارج» والتحقق 
الذي يزيد عليه بالطور الراجم» وهذا هو الذي سنفحصه تخصيصا في ما يلي: 

فالكائن الذي يمكث في غيب البطون يكون قد حصل على التحقق الروحي بالنسبة 
له وحده فقط بينما الراجع بعد كمال عروجه» بالمعنى الذي وضحناه سابقاء فله حينئذ 
بالسبة لجلى الظهور دورء تعبر عنه رمزية ألإشعاع' الشمسي الذي به تستنير كل الأشياء. 
ففي الحالة الأولى» كما ذكرناه آنفاء آنما يضيى' بلا إشعاع؛ وهنا ينبغي إزالة إشكال: ففي هذا 
الصدد يكثر الحديث عن تحقق آناني» وهذا كلام خال حقا من كل معنى» إذ م يبق عند هذا 
المتحقق آية إنية أي آية فردية» حيث فنيت بالضرورة الحدود المشكلة للفردية فناء نهائياء وهو 
فتاء يكن الصفوة من الاستقرار' في غيب البطون. ومثل ذلك الخطا في الفهم يستلزم طبعا 
خحلطا مشيتا بين الهو" والانا؛ ولقد قلا أن هذا الكائن تحقق بالنسبة له لا بالنسبة إلى 
إنيته» ولیس هذا الفرق جرد مسآلة لغويةء وإنمأ هو تمييز جوهري تماما بالنسبة لصميم ما هر 
مقصود. وبعد تسجيل هذه الملا حظةء بقي بين الحالتين فرق يكن إدراك بعده الحقيقي بكيفية 
أحسن بالرجوع إلى الطريقة التي تنظر إليها ختلف التراثيات للأحوال المناسبة هماء لأن 
التحقق الراجع بصفته أحد أطوار السيرورة التربويةء حتى وإن نم يشر إلبه عموما إلا بكيفية 
خفاؤها يزيد آو ينقص. يكن آن جد له بسهولة أمثلة تفترض وقوعه بجلاء تام ومن دون آي 
ارتیاب. ) 

وني البداية نأخذ مثالا رما يكون الأكثر شهرةء ولو لم يكن مفهوما في العادة بأاحسن 
كيفيةء وهو الفرق القائم في الجملةء بين (ما يسمى في السنسكريتية) ب براتييكا بوددها و 
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بودهیساتوا"؛ والمهم بالخصوص في هذا الصدد ملاحظة أن الطريق المنتهي بالأولى من 
هاتن الحالتين يسمى ألطريق الصغرى» أو إن شنا الطريق الأحهون (هينايانا) ما يستلزم عدم 
حلوه من طابع مقيّد حاصرء بينما الطريقة يقة المؤدية إلى الحالة الأخحرى تعتبر حقا الطريق 
الكبرى (ماهايانا) أي التامة الكاملة من جيع الوجوه. وهذا يسمح بالإجابة عن الاعتراض 

الذي يكن أن بان حيف بصفة عامة» بُنظر إلى حالة بوددها كأنها أسمى من حالة 
بودهيساتوا؛ وني حالة براتيكيا - بوددهاء لا يمكن هذا السمو أن يكون إلا ظاهريا فقط. 
ومصدره بالأخص طابع اللاانفعالية الى لا يتسم بها ظاهريا ال بودهيساتوا؛ ونقول ظاهریاء 
لله لا بد من التمييز في هذا الشأن بين حقيقة الكائن» والدور الذي ينبغي أن يقوم به 
بالنسبة للعالم الظاهرء أو بعبارة أخرى» بين ما هو عليه في ذاته وما ب پېدو منه بالنسبة 
للأشخاص العاديين؛ ونفس هذا التمييز نجده كذلك في حالات تنتمي إلى تراثيات أخرى 
وصحيح ظاهرياء أن البودهيساتواً يبدو كانه قد بقي عليه مرحلة آخيرة ينبغي اجتيازها 
للوصول إلى حالة بوددها الكاملة لكن عندما نقول ظاهرياء فلأن هذا يتناسب بالتحديد مع 
الكيفية التي تبدو بها الأمور عند النظر إليها من الخارج؛ ولا بد من أن يكون الأمر هكذا 
ليتمكن البودهيساتوا من القيام بوظيفته من كونها ترشد الآخرين إلى الطريق؛ فهو الذي 
ذهب هكذا (ناتها- كاتا)» وعلى سبيله ينبغي آن يذهب القادرون على الوصول إلى المدف 
الأسمى؛ وبالتالي» لا بد أن تكون حياته نفسها التي يبلغ فيها رسالته» أسوة حسنة يقتدي بها 
الآخرون» فتظهر إذا صح القول كخلاصة كاملة للطريق. وأما زعم أن المقصود حقا هو 
حالة لا تزال غير كاملة أو درجة من التحقق أقل من الأخرى» فهذا يكافئ انعدام النظر إلى 
الحانب العلوي لمغارق للكائن المتحقق جقام بودهیساتوا وریما يتوافق مع بعض التآويلات 
العقلانية" الشائعةء لكنه مجعل كل الرمزية المتعلقة بجياة بودهيساتوا غير مفهومة. تماما» وهي 
التي تضفي عليه منذ بدایته نفسهاء طابع الأفاتارا مجصر المعنى ((آي الرسول الإهي))ء أي 
تبين فعلا آنه تنزل' ((رباني)) (وهو المعنى الحرفي لكلمة أفاتارا)؛ آي تنزل يتجلى بواسطته 


1 حالة بر اتییكاب ددها هى إحدى االات الى يطبق عليها الشراح الغربيون يلا حرح نعت الأنانية التي كنا بصدد ذ 
براتپیکابوددها هي ج چ کر 
بطلانها. 
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مبدأ ني العالم الخارجي» أو كائن يمثل هذا اليد لتطابقه معه» وهذا طبعا من دون حصول 
تحول في المبدأ على ما هو عليه باي كيفية كانت''. 

وي الملة الإسلاميةء يوجد جقدار واسع جدا مكافئ لا كنا بصدد ذكره» مع اعتبار 
الفرق في وجهات النظر الخاصة بكل شكل من الأشكال التراثية المتنوعة؛ وهذا المكافى 
يتمثل في التمييز الواقع بين حالة الولي وحالة الني. فيمكن لشخص أن لا يكون وليا إلا 
بالنسبة له هو إن سمح مشل هذا التعبير» من دون ان يظهر من ولايته آي شيء ني الخارج؛ 
والني بالعكس» فنبوته تستلزم القيام بوظيفة تجاه الأشخاص الآخرين؛ والدواعي أكثر إذا 
کان الڼي رسولاًء بجيث تکتسي وظفته طابعا کلیاء بینما جرد الني يکن آن تکون وظيفته 
منحصرة في مداها وني هدفها. وهنا يبدو عدم وجود للإشكال الظاهري الذي رأيناه آنفا 
حول بودهيساتواء حيث أن سمو التي بالنسبة للولي معثرف به عموماء بل ينظر إليه كآمر 
بديهي؛ ورغم هذا ففقد قيل آحيانا أن مقام الولي» من حيث هوء أعلى من مقام الني» لأن 
الولاية تستلزم جوهريا مقام فرب إهي» بينما النبوة بجكم وظيفتهاء هي بالضرورة متوجهة 
نحو الخلق؛ لكن» هنا مرة آخرى» توجد نظرة لا ترى سوى أحد وجهي الحقيقة» وهو 


1 يمكن أيضا القرل بان هذا الكائن. امل بكل الفعاليات الروحية الملازمة لاله العلوي الغارقء يصيح الناقل التي توجه 
بواسطته تلك الفعاليات نحو العا]؛ وهذا العنزل للفعاليات الروحية هى الشار إليه بوضوح (في اللغة الستسكريتية) باسم 
أفالوكيتيشوارآ: وهو كذلّك إحدى الدلالات الرئيسية و ألباركة للمثلت المقلوب. - ونضيف بأن بهذه الدلالة تحديدا 
بو ليذ الف القاو مي رەز لأعلى ډرجاث الياسونية أ ايو سية؟ در جيتها رشم بان تعتبر أعلى در جه وبالتالي فهي 
منطقيا تدل على منتهى الصعوذ بحيث لا يكن للدرجات التي تتلوها إلا أن ترجع بحصر العنى إلى الرجوع' الذي 
بواسطته تم الفعالبات كل التدظيم التربوي ليحصل له الإحياء؛ والألران المتاسبة» وهي على التتالي الأسود دالأبيض: 
شا أيضا دلالات واضحة في هذا الصدد. 

ا الرسول يئل مظهر قبلي الاسم المي الرحن في جيع العوام ((قال تعالى لسيدنا محمد صلى اله عليه وسلم: وما 
ک مول للرحمة يرجم أيضا إلى دور مماٿل؛ فالرحة الشاملة لکل الکائنات ما مي في الصميم 1 عبأرة آلحري عن الاسم 
الر ان 
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الخارجي فقط» وهي ناحمة من عدم فهم كون النبوة مظهر يضاف إلى مظهر الولاية من غير 
آن یزیله صلا ولا آن يؤر فيه بتانا' . 

وبالفعل» فمقام الثبوة يستلزم سبقا في ذاته مقام الولاية الذي يضاف إليه آمر آخر؛ 
وبالتالي يوجد في حالة الولي نوع من النقص من وجه ماء وهو نقص لا يتعلق جقيقته 
الباطية الخاصةء وإنما يتعلق با يكن تسميته بدرجة التعميم (أو العالية)» وهو يتلاسب مع 
ما ذكرناه حول الكائن الذي بقف في مرحلة غيب البطون» ولا برجع نحو جلى الظهور؛ 
وعموم العالمية يصل إلى الكمال الفعلي التام في الرسول الذي يتمثل فيه حقا وجعا الإنسان 
الكاما“. 

ففي هذه الحالات التي أوردناهاء نرى بوضرح أن الشخص الذي يرجع له بالنسبة 
جلى الظهور وظيفة ذات طابع استثنائي إذا صح القول» وهي تبيّن بآنه يصبح في وضع لا 
بقارن صلا بوضع الأشخاص الآخرين؛ وهذه هي حالات من يكن تسميتهم ب المرسلين 
لأداء مهمة بالعنى الحقيقي هذه الكلمة. ومن حيث معنى ماء يمكن أيضا القرل أن كل كائن 
ظاهر له رسالة» إذا فهمنا ببساطة آه بنبغي عليه أن بجتل موقعه ا لخاص في العا فهو بالتالي 
عنصر ضروري من الجملة التي هو جزء منها؛ لكن من البديهي أن هذا المعنى ليس هو 
مقصودنا هناء بل المقصود هو رسالة' ذات مدى آخر تلف تماما صادرة مباشرة من مستوی 
علوي مفارق ومبدئي ويعبر في العام الظاهرعن آمر مرتبط مباشرة بذلاك المستوى. وحيث 
ان الرجوع يفترض حصول العروج السابق» فإ مثل هذه الرسالة تفترض بالضرورة كمال 
التحقق الباطني؛ والإلحاح على هذا ليس بدون جدوى» لاسيما في عصر كثر فيه الناس 
الڏين پفرطون في غيل آن هم رسالات استفناتية بكيفية تزيد آو تنقص» وهي جخلوها من 
ذلك التحقق الباطني الكامل لا يكن أن تكون سوى أوهام جتة. 


غيل هنا إلى ما قد قيل حول مفهوم البرزخ؛ وهو بلا صعوبة بسمح بقهم كيف ينبخي اعتبار هذين الوجهون للحقيقة؛ 
فالو جه الداخلي متوجه جو الح والوجه الغارجي تحر الحلق؛ والكائن الذي وظيفته ذأات طبيعة برزخيه ينبي 
بالضرورة أن ممع في ذاته هذين المظهرين» بحيث يكون كا لسر أو كالقناة التي تفيض من خحلاها الفعاليات الإ فية 
على القلى. 
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وبعد كل هذه الاعتبارات التي تم عرضهاء ينبغي أيضا الإلحاح على أحد مظاهر 
الرجوع: وهو يفسرء كما يبدو لناء سبب الصمت أو التحفظات التي تحيط بهذا الموضوع في 
كثير من الأحيان» فكأن فيه أمرا يستنكف من الكلام حوله بصراحة. والمقصود هنا هو ما 
يمكن تسميته بالمظهر القرباني. وبديهي قبل كل شيء أننا لا نستعملل هنا كلمة قربان با لمعنى 
7 البسيط الشائع عند العامة والذي لا ملل سوى أحد أمثلة انحطاط اللغة الحديغة» 
التى تنتقص كل الأشياء وتشوهها لكي تهبطها إلى مستوى بشري بحت» ولتجعلها مندرجة في 
الأطر المصطنعة للاحياة المعتادة. وبعكس هذاء نحن نأاخذ هذه الكلمة معناها الحقيقي 
الأصلي» مع كل ما يتضمنه من بعد فعلي بل تقني بالأساس. وبالفعل» فدور الأشخاص 
کالذین ذکرنا حالاتهم السابقة لا يكن أن بشترله في شيء مع حدمة الغر (أو الإيثار) و 
الإنسانوية و الإحسان للبشر' وغيرها من الإسفافات ال لالية التى يمجدها الأخلاقيون» وهي 
طبعا مجردة من كل طابع علوي مفارق أو فوق بشري» کما آنها تماما في متناول أول قادم من 
الغوا. 

و رجوع هذا الكائن الذي حقق وحدته مع آنأ إلى جلى الظهور» أو ما يبدو كأنه 
رجوع بالنسبة ذا الجلى» ما هو بالفعل إلا العالية الكاملة لذلك التوحد ذاته؛ وبالتالي فهذا 
لكائن ليس سوى آتا المتجلي في العوام» وهذا يعني أن الرجوع بالنسبة له» لا بختلف في 
الحقيقة عن سبرورة جلى ألظهور الكلي ذاتها. والحال» أن هذه السبرورة بالتحديد» تو صف 
تراثيا في كثير من الأحيان بها قربان؛ وني الرمزية الفيدية ((نسبة إلى الكتاب اهندوسي 
المقدس ألفيد)):إنه قربان ماها - بوروشاء أي قربان الإنسان الكامل؛ وتبعا لا قلناه سابقاء 
فن الكائن المذكور يتطابق فعليا مع ألإنسان الكامل؛ وهذا القربان الأصلي القديم الأول لا 


8 نؤكد على توضيح أن ما لقوله هنا يستهدف تخصيصا وجهة النظر الحديثة حول الأخلاق اللائكية؛ وحتي عندما لا تقوم 
إذا صح القول» إلا بأنتحال تعاليم مستعارة من الدين» كما محصل في كثرر من الأ حيان رغم مزاعمهاء فهي تفرغها من 
كل دلالة حقيقية: بإزاحة كل العناصر التي تسمح بربطها بمستوى علوي من وراء حرفية الفهم الظاهري البسيط › 
وبتحويلها إل علامات على الحقاتق المبدئية. بل أحياناء مع تظاهرها بالأحتفاظ على ما يكن تسميته بمادية هذه 
التعاليم فإ هذه الأخلاق: بتفسيرها لتلك التعاليم» تذهب حقا إلى حد تدكيسها في وجهة مضادة للتراث الروحي. 


192 


ينبغي أن يفهم بالمعنى الشعائري المضبوط فحسب» وإنغا هو جوهريا بالأساس النموذج ذاته 
ا ETT‏ 
ف المرسل بالمعنى الذي إعترنا به هذه الكلمة آنفاء هو إذن حرفيا ضحية؛ وهذا 
طبعا لا يعى بتاتاء بصفة عامةء أن حياته لا بذ أن تنتهي بموت عنيف إذ هذه الحياة في 
جلنهاء في الحقيقة هي سبقا محصلة القربان”. ومباشرة يمكن ملاحظة أن هنا يكمن التفسير 
العميقق للترددات و التخوفات الي تعزى للأنبياءء بل حتى للارسل والآفاتارأ عندما 
يواجهون إذا صح القول بامر الرسالة التي لا بد هم من القيام بأعبائهاء كما هو مذكور في 
جميع القصص التراثيةء مهما كان الشكل الخاص الذي تكتسيه حسب الالات. وتلك 
الترددات» في الصميم» ما هي إلا التي وقعت ل آنييٴ ((مظهر النور والنار للتجلي الإهي)) 
عند قبول قيادة اللمركبة الكونية؛ وهو ما ذكره السيد كوماراسوامي في البحث الذي سبق 
الاستشهاد به» وفيه ربط جيع هذه الحالات بجحالة الأفاتارا الأزلي ((أي ما يكافئ في 
التصوف الإسلامي مبدأ النور الحمدي الأول الذي منه يستمد كل الرسل والأنبياء 
والأقطاب))» فكلهم متوحدون فيه من حيث حقيقتهم الأخفى بطوناء؛ ويالتاكيدء فإن إغراء 
البقاء في ليل" الغيب يهم بلا عتاء لن لا آحد يکن أن يعترض على كون الليل آسمى من 


في هذا السياق»ء يكن أن نقوم بهذه الملاحظة التي لا لو من فائدة: وهي أن حياة بعض الأشخاص,» باعتبار الظواهر 
الفردية تمشل وقائع متناسبة مع وقائع في مستوى كوني»؛ وهي إذا صح القول في وجهة نظر خارجية» صورة أو ثيل 
هذه الأحرة؛ لكن» في وجهة النظر الداخحليةء تنقلب هذه العلاقةء لأ هؤلاء الأشخاص: لكونهم ماها- بوروشا ((آي 
أولياء كمل))» فإ انوتائع الكونية هي التي تتشكل حقا وفق حياتهم» أو بتعبير أدق» نتشكل وفق ما تعير هنه حياتهم 
بكيفية مباشرة؛ بينما الوقائم الكونية نفسها لا تعبر عله إلا كانعكاس غير مباشر. ونضيف باڻ هنا یکمن ما يؤسس 
حقيفة الشعائر الي يسنها الأشخاص المرسلون ويجعلها مشروعة؛ بنما الشخص الذي ليس هو سوى فرد بشريء ل 
بمکنه يدان بمبادرة من إلا اخحتراع شعائرزائفة مجردة من كل فعالية حقيقية. 

بغي أيضا ملاحظة أن المقصود هنا لا يت بأية صلة مع استعمال كلمة ضحيةوكلمة تضحية اللقس' من طرف بعض 
آتباع الميستيسيزم؟ وحتى في الحالات التي يعنون بذلك حقيقة معيلة لا ختصر قي جرد أوهام ذاتية محتملة الوقوع عندهم 
دأئما بسبب الانفعالية اللازمة لموقفهم: فهي حقيقة لا يتعدى مداها بتاتا مستوى الإمكاتيات الفردية. 
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النهار بهذا المعنى العلوي”. من هنا وبحق يشرح السيد كوماراسوامي السب الذي جعل 
شانكاراشاريا ((أحد أقطاب المندوسية الأصيلة المركزة على التحقق بالتوحيد الكامل» توفي 
حوالي سنة 890م)) جتهد دائما بوضوح تجنب تسليط الضوء على الرجوع حتی عندما 
يحلل معاني في النصوص التي تستلزمه.ومن غير المنطقي بالفعل» في مثل هذه الحالةء أن 
يعزى هذا الموقف إلى نقص في المعرفة أو عدم فهم للمذهب؛ وبالتالي لا يمكن تفسيره إلا 
كنوع من الرهية أمام منظور القربان» أي كإرادة مبيتة في عدم رفع الحجاب المسدل على 
ألوجه الآخر للظلمة؛ ونعمم فنقول أن هذا هو السبب الرئيسي للتحفظ المعتاد حول هذه 
المسالة”؛ ويمكن | ن نضيف إليه» كسْبب ثانوي» الخطر الذي يثله التركيز على الرجوع» 
عندما يساء فهمه» فيستعمله البعض لعدم إدراكهم لحقيقته كذريعة للرغبة في المكث في هذا 
العام مع أن المقصود ختلف تاماء إذ هو الرجوع إليه بعد أن تم الخروج منه؛ وهذا الخروج 
السابق لا يصبح مكنا إلا إذا لم يبق في الكائن آي رغبة ولا آي تعلق بفردية تربطه بالخلق. 
ولا بد من الرعاية الحيدة هذه اللقطة الجوهرية لتجلب سوء الفهم الذي بجر إلى خحطأً عدم 
رؤية آي فرق بين التحقق الكامل وجرد بداية للتحقق متوقف عند مرحلة ل تتجاوز حتى 
حدود القردية. 

والآنء لكي نعود إلى مفهوم القربانء ينبغي آن نقول آله يشتمل أيضا على مظهر 
آخر» يعبر عله مباشرة اشتقاق كلمة قربان (بالفرنسية #٥؟ا۲ههء)‏ بالضبط من اللفظة اللاتينية 
)Scrum cee)‏ أي جعله مقدسا. ولا يقل انسجام هذا المعنى هنا مع المفهوم المعتبر عادة» 
أي الذي تكلمنا عنه بصدد الضحية على ما هي عليه؛ وبالفعلء فالقربان هو الذي يضفي 
على المرسلين طابعا مقدسا بأتم معنى هذه الكلمة؛ وهذا الطابع يلازم طبعا الوظيفة التي يمثل 


في مستوى آخرء يوجد لمذه العبارة تطبيق آخحر على أرفض خوارق العادات' ((آو ترك الكرامات))؛ لكن» بيلما يكون 
هذا الموقف ميرراء بل هو وحده المشروع» بالنسبة للشخص الذي ليس له أية مهمة' يقوم بها وبالتالي فلا ينبغي له 
الظهور في الخارج: فمن البديهي بالعكس أن ألمهمة لا يصبح هما وجود على ما هي عليه إذا م تبرز في الخارج. 
كمال لما ذكرناه نذكر بروأية لا يهمنا كثيرا طابعها التارجي أو الأسطوري» لأننا لا نعتبر سوى قيمتها الرمزية حصرا: 
فقد قيل أن دانيتة أ يسم قط وكان الناس يعزون ذلك الحرن الظاهري إلى كونه رجع من الجحيم؛ أو ل يكن الأولى 
رؤية السيب الحقيقي في كونه رجع من السماء؟ 
194 


الأصلى لكلمة مقدس ”۲4ءد؟“) هذا هو الذي بجعلهم أشخاصا استشنائيين ((أو بشرا لا 
کالیشر))» آي جوهريا لمن › ف نفس ألوقت» عن موم الائات الظاهرة» وعن الذين 
أدر كوا التحقق بال هو ومكثوا في جرد غيب البطون؛ وتصرفهم» حتى عندما يكون خارجيا 
مشابها لتصرف الأشخاص العاديين» ليس له في الحقيقة أي علافة معه» مأ عدا جرد هذا 
التشابه الخارجی؛ إنه في حقيقته يتعذر فهمه على الملكات الفرديةء لأنه صادر مبأاشرة من ما 
يلعذر التعبير يك وهلا الطابع» صر آخری» پان جبدا» ان ألمقصود: کما ذکرناه آنا شو 
حالات استفنائية؛ وفي واقع الوضح الإلسانى» ما هولاء ألمرسلون بالتأكيد إلا قلة في غاية 
الندرة بالنسبة للكثرة الكرى للأشخاص الذين لا يكن هم أن يدعوا لأنفسهم مثل هذا 
الذدور. لکن؛ من جالب آخں حیتٹ ان مراټب وجود الكائن وآحواله» هي ی تعددها عبر 
محددة» فما السبب الذي يمكن أن ينع من قبول الموقف الذي يرى أن كل كائنء يستطيع» ني 
مرتبة أو في أخرى» أن يفوز بهذه الدرجة القصوى في سلم المراتب الروحانية؟ 

((حول معراج الأولياء والعارفين ورجوعهم ينظر في الفتوحات المكية للشيخ 
الأكير ابن العريي الباب 167 والباب 367 وينظر له أيضا في رسائله رسالة الأنوارء 
وكتاب الإسراء وكتاب الوصية)). 
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